شرى سورا لوك 


7 .ا اخ 54 700 . اما را 


الاصول الخلاعية وعلم المغطق 
عند الهلماء المسدوين المقاخرين 


دكتور 
محمد محمود عبد الحميد أبو تحخفب 
أستاذ ورئيس قسم الفلسفة 
كلية الآداب - جامعة الزقازيق 


الناشر 
وار أكضارة للطباعة والئئتس والتوزيع 
© ولاءؤوسم 
الطبعة الاولى 
١|‏ 
الترقيم الدولى 


لم للك 


لقتو لله ادجم الاج جح الله 


" فمن بود الله أن يهديه بشرم صدره للإسلام ومن يرد أن بضله 
بجعل صدره ضيقا حرجا كانما يصعد فى السماء كذلك يبعل 
الله الرجسر على الذين لا يؤمفون ". 


صر 5 الل «العتم 


سر ره (اللانعام - نوه كب 


إهداء 


" إلى روج جدي العلامة الكبير " 


خلينه سالم ايو قحث 


تقدير] ووفاءا وثمرة من ثمرات علمه الغزير راجيا من 
الله تعالي أن يتغمدة بفيض رحفتة ووسيع جناته العالية. 


محمك محموتك عبت الحميص أبو قحف 
رما طنطا 6 أكتوير 1999م 


أهداء 


إلى العالم الإنسان صاحب القلب الطيب الطاهر 
أستاذى الدكتور فصطفى حلمى 
أستاذ الفلسفة الإسلامية بكلية دار العلوم 


اعترافا بفضله وتقديرا لأستاذيته راجيا من الله تعالى أن يمنحه 
الصحة وطول البقاء . 


دكتور 
محمد محمود أبو قحف 
كلية الآداب 


جامعة الزقازيق 


" بسم الله الرحمن الرحيم " 


الحمد له رب العالمين » ونصلى ونسلم على خير خدق الله 
أجمعين سيدنا ونبينا محمد صلى النّه عليه وسلم وعلى آله الطيبين 
الطاهرين . 


و إسالدله 


لقد تعددت البحوث والدراسات الفلسفية والعلمية فى تاريخ 
المذاهب والفرق الإسلامية . منذ القرون الخمسة الأولى مسن 
حوانب متعددة . كعلم الكلام ٠‏ والفقه . ومذاهب الفلاسسفة 
الإسلاميين , والتصوف . والتشيع بالإضافة إلى كثير من البحوث 
المتخصصة فى العلوم التجربة الطبيعية وفروعها المختلفة والتسى 


تركزت بصفة خاصة فى أكتشاف المنهج العلمى الاستقراتى عند 
علماء العرب . وطريقة المسلمين فى تطبيق منهج القياس الفقهى 
الأصولى . وأثر ذلك فى النهضة العربية الإسلامية فبى العصور 
الوسطى ., كذلك اهتمت البحوث باكتشاف المنطق الأصنؤلى 
الإسلامى ؛ وتحديد موقف الأصوليين من المتكلمين والفقهاء من 
المنطق الصورى الأرسطى ؛ ورفضهم للجانب الصورى » وتأكيدهم 
على أهمية منطقهم القياسى . فى إيخاد الحلول اللازمة لمقتضيات 
التصور العلمى والفكرى ء وما يقابلهم من مشكلات . 

وإذا كانت البحوث والدراسات الإسلامية والعربية .قد 
اهتمت بتوضيح الجوانب الأصلية فى الفكر الإسلامى , وتحليل 
المصادر والاثار الخارجية الدخيلة على هذا الفكر . ومحاولة تنقية 
الفكر الإسلامى الأصيل من هذه الآثار اليونانية أو الشرقية أو غيرها 
- إلا أن الفترة المتأخرة كانت فى أشد الحاجة إلى مثل هذه 
الدراسات أو البحوث . 


وقد رأينا أن الفكر الإسلامى فى العصور المتأخرة - ابتدأ من 
القرن السادس والسابع الهحريين قد لفت أنظار بتعض الناحثين » 


من بعض الحوانبي كاتتصوف هوالفقه ١‏ بالإضاقة إلى بعص الأنطار 
الكلامية . وهمون السطق والأدب وعلم اللغة ... 


وفد ظهرت بحوت داب قيمة كبيرة تناقش أصول الفكر 
الإسلامى والعربى فى هذه الفيرات المتآخرة . وبركزت معظمها 
على إبرار الجوانب الأصلية فى الفكر السلفى . والسلوك الأخلاقى 
عمد الصوفية والجوانب الروحية عند بعض الطرق الصوفية الأصلية . 
وتحليل الآثار الغربية ودعاوى الحلول والاتحاد . واستبعاد ما دخل 
على أصول الفكر الإسلامى مر آلفاظ ومبادئ إلحادية أو غيرها . 


ولكن الفكر الإسلامى فى العصور المتأخرة من القرن الثامن 
والتاسع حتى بداية القرن الرابع عشر الهجرى مازال فى حاحة إلى 
التحليل والدراسة والمناقشة 

فالترات الفكرى والعلمى فى هذه العصور لا ينفصل عن 
التراث الإسلامى فى القرون السابقة . فقد استمد هذا التراث عند 
المتأخرين فى نواحيه المختلفة . [فى علم الكلام (التوحيد) 
وأصول الفقه . والمنطق . والعلوم العربية الأخرى كالنحو والصرف 


والأدب وغير ذلك] . اصوله وقواعد من الترات القكرى والعدلمى عند 


السابقين 


وهذا ما يتصح عا اس حلال هدا النحت الدى يتسناول 
بالمناقشة والتحليل الأصول الكلامية وعلم المنطق عند العلماء 
المسلمين المتأخرين . ولكن طريقة التقليد وانحسار الإبداع 
الفكرى و التفكير العقلى . كانت هى الساتدة فى هذه الفترات 
المتأخرة .. وربما كان هناك الكثير من العوامل التبى أدت إلى 
ذلك . منها الظروف السياسة والاجتماعية والاقتصادية وقد أشرنا 
إلى ذلك بالتفصيل خلال هذا البحث . 


ولقد كانت هناك أمور كثيرة دعت الباحث إلى تناول هذا 
الموضوع بالتحليل والدراسة منها . أن هذه الفترة من القرن التاسع 
وحتى الرابع عشر الهحرى بحاجة إلى دراسة وتحليل دقيق . 
للأصول الكلامية والعلوم العقلية التى كانت تدرس فى أروقة الأزهر 
الشريف والمداس العلمية الإسلامية وفى مساحد الشرق . كذلك 
رأينا ضرورة الكشف عن الطرق والمناهج الدراسية التتى كانت 
سائدة فى هذه المدارس الإسلامية. 


يضاف إلى ذلك تحن بحاحه إلى التقاتت على بعص العوامل 
التى أدت إلى اضمحلال الفدرى الذى سان فى هذه الفترات 
المتآخرة : وكيف يمكن مقاومتها من أجل الرجوع إلى المناهج 
العقلية الأصيلة التى كانت سائدة فى ربوع الفكر الإسلامى من قبل 


لقد أهتم بعض المستشرقين من أمثال : جو لد تسيهر ؛ ودى 
بور. وتشارلز اد مز . وف بارتولد » وجورج سارتون . وول ديورانت » 
ومنتجمرى وات ؛ وغيرهم بدراسة تاريخ الحضارات الإسلامية 
والعربية وتطورها عبر العصور , وجدير بنا نحن أبناء هذه الحضارة 
الإسلامية أن نهتم بدراسة حوانيها المختلفة . 


وقد ظفر الباحث بتراث إسلامى كثير فى مجال علم الكلام 
والمنطق . بالإضافة إلى بعض الدراسات اللغوية الآخرى التسى 
كانت تدرس فى المدارس الإسلامية فى هذه الفترات و استطاع 
أن يتعرف من خلالها على الأصول الكلامية وفنون المنطق عند 
المتأخرين . 


وإذا كانت طريقة التقليد . وترديد آراء السابقين سادت فى 
مناهج التدريس . الا أن ما يتضح لنا أن هناك أصالة اسلامية . فى . 


الفكر الإسلامى ولكن منذ بداية القرن الرايع عشر الهجرى . الصف 
الثانى من القرن التاسع عشر . ظهرت بشائر التحديد والتطوير للعكر 
الإسلامى والعربى . 


فقد أدرك عدد كبير من المصلحين والمجددين فى الفكر 
الإسلامى والعربى ما كان عليه علماء المسلمين من تقليد دون 
إبداع يضاهى ما كان عليه العلماء السابقين فى عصرالاردهار 
الفكرى والحضارى , فأرادوا بعثها من جديد على أصول إسلامية . 
وأصالة عربية . 


فظهرت دعاوى الإصلاح والتجديد الفكرى والسياسسى 
والاجتماعى عند كل من السيد جمال الدين الأفغانى المتوفى عام 
مم وتلميذه الأستاذ الإمام محمد عبده المتوقفي عام 105١م‏ 
وفيلسوف باكستان العظيم الدكتور محمد اقبال ت عام 158ام 
فوضع كل من هؤلاء أصول التجديد الفكرى العربى والإسلامى 
وقاوم كل منهم دعاوى التخلف والتقليد والجهل . فكانت لهذه 
الدعاوى أثر كبير فى ظهور جيل عظيم حمل مشاعل الفكر الجديد 
إذ ظهر كل من الدكتور طه حسين ت عام 1175 وعباس محمود 
العقاد نت عام 9315ام ومحمد حسين هيكل عام 1101م ومحمد 


فريد وحدى ب عام ١154‏ ومارال هذا المد الفكرى المتطور قائما 
حتى الان . 


وقد تناول الباحث العديد من الموضوعات الهامة والحيوية 
عدة موضوعات هامة يدور حولها هذا البحث من خلال الفصول 


الآتية :- 


يناقش الكاتب خلال هذا الفصل اتجاهات العلماء 
والمفكرين فى العصور المتأخرة . وطرقهم فى التعليم وتلقين العلوم 
للطلاب والدارسين فى أروقة المدارس الإسلامية . وبصفة خاصة ما 
كان سائدا فى مناهج التدريس فى الأزهر الشريف ومساجده . وقد 
حددت هذه الفترة منذ القرن السادس وحتى الرابع عشر الهجرى . 
فأشار الباحث إلى عصور الازدهار الفكرى الأولى . أى فى القرون 
الخمسة الأولى . ثم بعد ذلك طريقة المتأخرين فى التفكير وتلقين 
العلوم الإسلامية . وقد اتضح أن هذه الطريقة كانت تقوم على 
التقليد وترديد آراء السابقين دون إبداع فكرى أو فلسفى . واتضح 


1١ 


كدلب أن بعض العلوم العقلية التى كاس ساندة سن قيل قد اعحفلت 
ولم ددرس سوى بعض الضون القليلة مثل المطق ر وهو المدخل 
فقط ) المسمى (بايساعوجى) . حيثٌ وضعت المتون . وصفت عليه 
الشروح والمختصرات . ليسهل حفظها وترديدها دون أعمال فكزى 
أو ابداع عقلى . وبعد ذلك أبرز الباحث تورة بعص العلماء و 
الساحثيس المتأخرين على تلك المناهج والطرق التقليدية الى 
كانت تسود المدارس الإسلامية .مثل الشيخ محمد عبده / 11١5‏ 
والشيخ مصطفى عبد الرارق / 1143م . 


ومن الجدير بالذكر أن الباحثٌ ابرز كثير مس المؤلفات 
والمختصرات والمتون التى كانت تشغل مادة الدراسة لساحثين 
والمتعلمين فى المدارس الإسلامية والأزهر الشريف سد القرن 
التاسع وحتى بداية الرابع عشر الهجرى . وأهم هذه السون وما 
وضع عليها من شروح أو مختصرا فى علم الكلام أو التوحيد؛ 
والمنطق وبعض مباحثه . كالمدخل المسمى بايساغوجى ومبحثٌ 
المقولات . بالإضافة إلى بعض المتون فى النثر والشعر وعلوم اللغة 
العربية . كالنحو والبيان والاستعارة . مثل : ألفية ابن مالك ت عام 


"ااه / وشروح ابن عقيل ت عام 51/اه والاسنوى بت عام ١٠1ه‏ 


١ 


والسمر قنديه . للسمرقندى ت عام 3١٠8ه‏ . وعلم الأصول المشترك 
بين المداهب . مثل كتاب الجوامع لعبد الوهاب السبكى ت عام 
الالاه . وهكذا! . 


وهذه العلوم والفنون . هو ما كان ساندا فى حلقات 
التدريس فى الأزهر الشريف ومساحده في القرون المتآخرة وقد 
تناولها الباحث بالدراسة والتحليل والبقد . 


تناول الباحث فى هذا المجال دراسة طرق ومناهج 
المتآخرين فى دراسة قضايا علم الكلام . ووضح ما كان يسودها من 
ترديد لأراء السابقين . ووضع المتون والحواشى والتعليقات دون 
إضافات إبداعية إلافى بعض الجوانب الفرعية , والزيادة فى 
التقسيمات والتفريعات في الصفات الإلهية . إن فرقوا بين صفات 
الذات : وصفات السلوك : وصفات المعانى : والصفات المعنوية . 


ويتضح لنا من خلال هذه الطريقة فى دراسة الصفات الإلهية 
عند المتأخرين أنها لا تبتعد عن طريقة علماء الكلام مسن الآشاعرة 


إذا أن منهج الآشاعرة . ظل سائدا فى مدارس الشرق الإسلامبى 
حتى هذه العصور بالإضافة إلى مذهب الماتريدية . 


ثم تناول الباحث كذلاك "طريقة المتأخرين فى إثسات 
وحود النه تعالى ووخدانيته . والصفات الالهة . والتنزيه الإلهى . ثم 
مناقشتهم لمسألة كلام الله تعالى ومشكلة خلق القرآن الكريم . 
وهجومهم على المعتزلة ومن سار على مناهجهم فى القول بخلق 
القرآن . كذلك ما أثبتوه بالدليل النقلى والعقلى فى قدم كلام الله 
تعالى (القرآن الكريم) لأنه صفة من صفات الله تعالى .كذلاك ناقش 
الباحث أراء المتأخرين فى الفعل الإلهسى ونفيهم لفكرة العلية 
الضرورية فى الأشياء . كذلك وضح الباحث طريقة المتأخرين فى 
دراسة مسألة الفعل الإنساني أو مسألة الحبر والاختيار . وقولهسم 
بنظرية الكسب التى كانت سائدة عند علماء الكلام من ألا شاعرة . 
يضاف إلى ذلك أن المتأخرين بحثوا مسألة العدل الإلهى ورفضوا 
أقوال المعنزلة فى نظرية وجوب الصلاح والأصلح على الته تعالى : 
وكذلك قول المعتزلة بالحسن والقبح العقليين . وقالوا : أن ادنه 
تعالى خالق للطاعة والمعصية وأنه تعالى موفق للعبد إلى حيث ما 


خلى لسه ولا يجس على الته تعاللى آمر من الأمور . فما شاء الته 
كما يشاء وما لم يشأ لا كان فى الخلق موجودا . 

وقد تابع المتأخر ون عقائد أهل السنة من ألا شاعرة فى هذا 
الاتحاه العقائدى . وخالفوا المعتزلة والقدرية كما أوضحنا . 


أما في مسألة الإيمان : فقد جمع المتأخر ون بين أقوال 
أئمة السلف وأهل الحديث وعلماء الكلام من أهل السنة 
كالأشاعرة والماتريدية . فقالوا : الإيمان قول وفعل ونية . يزدان 
بالتقوى وينقص بالردى . والثه تعالى يغفر لمن يشاء إلا أن يشرك به . 


الفصل النالتث :- البعت وأمور الحياة الآخرة : 


يتناول الباحث فى هذا البحث عقائد المتأخرين في مسألة 
البعث وأمور الحياة الأخرى وأوضح إيمانهم العميق بما جاء فى 
الكتاب والسنة . فى البعث والحساب يوم القيامة وبعث الأحساد 
والأرواح . ونقدهم لعقائد الفلاسفة والدهرية الذين أنكروا بع 
الأحساد . 


1١ 


يناقش الباحت من خلال هذ' الفصل موق المؤبدير 
والمعارين لدراسة علم المنطق عند المتأخرير . ثم يقوم بتحليل 
الشروح والتعليقات التى وضعها هؤلاء على القصايا المنطقية . وقد 
اتضح مدى اهتمام المتأخرين بدراسة فن المنطق وتدريسه 
للدارسين فى المدارس الإسلامية ولكن اهتمامهم بذلك كان 
خض فتعاافى حو قلرتة وسيْطة : ففاك الحتموا فقط ردراينة 
المدخل المسمى بايساغوجى وهو وضع الشراح المتأخرين من 
أساتذة المدرسة المشائية الأرسطاليسية . ويينما كان المتأخر ون 
يولون اهتمامهم بدراسة الأشكال الممتجة فى المنطق الأرسطى . 
فإنهم أغفلوا بعض المباحث الميتافيزيقية غير أنهم من ناحية أخرى 
بحثوا المقولات العشرة ووضعوا عليها شروحا وتعليقات أشرنا إليها 
وقمنا بتحليلها ومناقشتها . 

ويضاف إلى ذلك أن الباحث اهتم بالكشف عن المتون 
والشروح والتعليقات التى وضعها المتآخر ون فى مجال المطق . 
وبعض المخطوطات التى عثر عليها بمكتبته الخاصة وأهمها : فى 
ابساغوجى للأبهرى . ثم شرح الشيح حلبفة سالم على ايساغوحى . 


وكذلك سلم الأحضرى 1 وقفن المقولات للشيح احجيد السجاتى ‏ 
وشروحه للشيح حسس العطار . وعير دلك سس التقارير والتعليفات 
لعلماء متأخرين تم كتاب النصابر النصيرية لسهل سن عمر الصاوق 
. وصلته بكتاب الشعاء لاسن سيا ورآى الأستاذ الإمام محمد عبده 


تصن جروخة ولعلينا نه عليه . 


وبعد أن تناول الباحث دراسة الأصول الكلامية ومساهج 
التدريس وعلم المطق عند المتأخرين . رأى ضرورة الكشف عن 
نزعات التجديد والنهضة الفكرية فى بداية القرن الرابع عشر 
الهجرى .| التاسع عشر الميلادى ) وذلك بظهور عدد كبير مس 
المفكرين والمصلحين المخلصين للفكر العربى والإسلامى والذين 
راعاهم ما كان عليه حالة التعليم والتدريس فى المدارس الإسلامية 
فى هذه العصور . فآرادوا بعث روح التجديد من أجل ملاحقة 
التطور الفكرى والعلمى والنهوض بالأمة الإسلامية والرجوع بفكرها 
إلى ما كانت عليه فى القرون الأولى . 


وقد رأى الباحث آن يشير الى البهصة الفكرية والعلميه 
والسياسية والحربية منذ بداية عصر محمد على . وبعض الرواد 
الذين كان لهم أثر كير فى الأخذ بأسساب هذه النهضة الثقافية 
والعلمية فأشار الباحثُ إلى رفاعة الطهطاوى وعلى مبارك : والإمام 
الشيخ محمد عبده . وجمال الديين الأفغانى . ومحمد اقبال . 
ومحمد فريد وجدى . ومصطفى عبد الرازق وطه حسين ٠‏ 

وقد تركز البحث حول منهج الأستاذ الإمام محمد عبده فى 
دراسة المسائل الكلامية . وصلته بمناهج المفكرين السابقين 
كالغزالى » وابن رشد والإمام السلفى ابن تيمية وقد أتضح أن الإمام 
محمد عبده ومدرسته الفكرية الإسلامية تجمع فى أصولها العقائدية 
والفكرية بين الأدلة النقلية والعقلية . كذلك وضح الباحث دعوة 
هؤلاء المجددين إلى ضرورة استلهام روح القران الكريم فى 
الدعوة إلى التجديد والبحث وملاحقة التطورات الجديدة فى 
مجالى العلوم المختلفة . 


وقد ضم هذا الفصل دراسة تحليلية لأراء الإمام محمد عبده 
فى القضايا الكلامية . من حيث تحديده للغاية من علم الكلام (وهو 
علم التوحيد) ومنهجه العقلى فى إثبات وجود الله تعالى ووحدانيته 


وصفاته . تم المعل الالهى والأفعال الأسانية . مستندا في دلات أيضا 
الى الادلة والراهين العقلية والمنطقية . نم تناول الباحث منهج 
الإمام محمد عبده وغيره من المصلحين فى بعث روح التجديد 
على أسس وتعاليم دينية وأخلاقية . وآراء الباحثين والمستشرقين 
فى ذلك وبعد ذلك رأى ضرورة الإشارة إلى موقف الإمام محمد 
عبده من دراسة علم المنطق . واعتماده على كتاب البصائر 
النصيرية . وتحليله للكثير من القضايا والمسائل المنطقية والعلمية 
التى اخطأ فيها كثير من المناطقة والعلماء السابقين . ومنهحه فى 
إصلاحها . 


وان كان الكتاب لم يتسع كثيرا لتناول هذا الموضوع الأخير 
حيث أن ذلك بحاحة الى بحث متخصص . وإنما اكتفى الباحث 
باستعراض المسائل الهامة وتحليلها والإشارة إليها وأهميتها , ويأمل 
الباحث أن يتوفر على ذلك فى بحوث أخرى فى المستقبل ٠‏ إن 
شاء النه تعالى . 

ولا يدعى الباحث أنه دذلك وصل إلى درجة الكمال فإنما 
الكمال نثه تعالى وحده . والحمد لثه رب العالمين . 


والله تعاللى نسأل أن يوفقنا إلى ما فيه الحير . وأرحو أن 
يكون ذلك خالصا لوجه الله تعالى أنه نعم المولى وبعم النصير . 


دىكتور 
محمد محمون عبد الحميد أنو قحف 
أستان الفلسذة وبرئيس قسم النلسفة 


بكلية الآداب 
جامعة الزقائريق 


الغصا لاما 
الاقعاهات الفكرية عند الكأخرين 
من القرن السادس وحقى الرايع عشر الهجرى 


كان التفكير الإسلامى يمتاز بالعمق والأصالة مننذ القرون 
الثلاثة الأولى وحتى نهاية القزّن الخامس الهجرى , فقد نشطت 
حركات الترجمة ونقل التراث اليونانى إلى اللغة العربية ؛ فضلا عن 
معرفة العرب وعلماء المسلمين بالتراث الثقافى الشرقى . إذ انفتحت 
أمام عقول المسلمين آفاق جديدة فى مجال العلوم الطبيعية 
والفلسفية » نهلوا منها » وتعمقوا فيها وأضافوا إليها ؛ يضاف إلى ذلك 
أن الحركات الفكرية الإسلامية » كانت مصحوبة بجدل حاد .ونقاش 
عنيف بين الفرق والمذاهب الإسلامية » تلك التى تكونت تكوينا 
فكريا » وعقائديا وأصبح لكل منها منهجا يميزها عن غيرها ؛ فظهرت 
فقتس سوق الخصحجحح وسوارج و الس حي 7" 


الخوارج.: وهم كل من خرج على الإمام الحق الذى اتفقت الجماعة عليه » يسمى 
خارجيا سواء كان الخروج فى أيام الصحابة على الأئمة الراشدين » أو كان بعدهم » وكان 
أول أمرهم الخروج على الإمام على بن أبى طالب (ت . )4٠‏ ه حين جرى أمر 
التحكيم » وهم فروع كثيرة » أما الشيعة فهم الذين شايعوا الإمام على رضى الله عنهء 
على الخصوص وقالوا بإمامته وخلافته نصا ووصية » أما جليا ء وأما خفيا » وأعتقد وان 
الإمامة لا تخرج من أولاده » وللشيعة فروع كثيرة غالية » ومعتدلة » وأكبر فرقتين هما : 


إركنا 


وكذلاك المرحنة 0 وعلماء الكلام 9 والغلاسفة 6 والصوفية على 
اختلاف مذاهبهم '*) وكان لأئمة أهل السنة والحديث أثر كدير فى 


الإمامة الاثنا عشرية » والإسماعيلية - للمزيد - راجع - الشهر ستانى - الملل والنحمل 
ح١‏ اص ١١54‏ - ص1 : ١‏ . وما بعدها تحقيق عبد العزيز الوكيل - ط الحليى . 

00 المرجئة : وهم الذين تكلموا فى الإيمان والعمل . وقيل أنهم خا كد ماه 
الكبيرة إلى يوم القيامة » وأنه لا تضر مع الإيمان معصية : كما لا تنفع مع الكفر طاعة - 
الشهر ستانى - الملل والنحل - ح١‏ - ص9١‏ . 

() علماء 'الكلام : يمثلهم فى الفكر الإسلامى فرقتين كبيرتين هما : المعتزلة وتشسسب 
لمؤسسها واصل بن عطاء ت عام ١٠1ه‏ / ولهم أصول خمسة : ولا يختلفون بذلك عن 
الأصول الإسلامية . ثم المنزلة بين المنزلين . وهم بهذا الأصل يتمسيزون عن سائر 
المذاهب الأخرى . أما الفرقة الثانية : ألا شاعرة . وتنسب لمؤسسها الإمام أبو الحسن ألا 
شعرى ت عام 7754ه ويطلق عليهم متكلموا أهل السنة إذ دافعوا عن أصول العقيدة 
وبالعقل والنقل . وظل تيار ألا شاعرة الكلامى وأصولهم ممتدا حتى العصور المتأخرة إذ 
أن مذاهبهم سادت العالم العربى والإسلامى حتى الآن . 

(') الفلاسفة : وهم الفلاسفة الإسلاميون الذين تأثروا بالترات الفلسفى أليوناني » وبصفة 
خاصة الفلسفة الأفلاطونية . والارسططاليسية وكان للتراث الاقلاطينى (نسبة لاقفلوطين 
ت عام ١٠م‏ أثر كبير عندهم وحاول هؤلاء المزج بين الدين والفلسفة أو التوفيق بينهما 
عن طريق التأويل . ومن أهمهم : الكندى/ ١46‏ - 57١/ه‏ والفارابى /159/1517ه / 
وابن سينا /1070- 41778/ه . ومن المغرب العربى من أشهرهم : ابن رشد -87١/‏ 
/ه - نظرنا - دى بور تاريخ الفلسفة فى الإسلام . ترجمة دكتور محمد عبد 
الهادى أبو ريدة . ط - دار النهضة - ١94١م‏ . 
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الحفاط على حرمة العقيدة . ضد تيارات الإلحاد والتحطيم . كدلك 
فقد آسس الفقهاء مناهحهم في القياس على أصول من الكناب 
السنة . وكان لهذا المنهج أكبر الأثر فى التعبير عن منهج البحث 
العلمى الإسلامى الخالص . 


وعلى ذلك فأن حركة الثقافة الإسلامية . ازردهرت فى ظل 
الدولة العراسية / 1157 ه-161ه/ - ١٠11084-01م‏ / إذ سيطرت 
الصغة العربية على خلفاء بنى أمية/40-اه/ ووجحهت 
اهتمامهم إلى تدوين علوم اللغة والدين . وبعض العلوم الدنيوية 
كالكيمياء والنجوم (' . 


وان كنا لا نعنى هنا بالتاريخ للعلوم الإسلامية والعربية 
والمذاهب الإسلامية . إلا أننا نود الإشارة إلى عناصر التفكير 


[تابع المقطع السابق] (؛) المتوفيةا مهم المتكلة - الغلاة - لمريد - دكتور - على سامى 

النشار - نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلامم - حل" (التصوف) ط دار المعارف  ١9359‏ . 

') ذكر ابن النديم - أن خالد ابن يزيد بن معاوية بن أبى سفيان /45/ه حكيم بنى آدمية 

هو أول ناقل للعلوم الفلسفية إلى اللغة العربية ٠‏ إذ أنه أشتغل بصناعة الكيمياء وترجم 

كلب :الطب والتجوم والكيمياء إلى اللقغة العربية -"راجع القيرست" “من 448 اط لبيزع 
ام كذلك دى بور -. كاريخ الفلسفة فى الإسلام ص 5" 


الإسلامى واثره فى التعبير عن اصول الثقافة العربية الإسلامية فى 
عصور ازدهارها الآولى . 


وبغض النظر عن الخلافات المذهبية بين الفرق والطوائف 
الإسلامية , فأن العلوم والثقافات العربية والإسلامية ازدهرت فى 
غضون القرون الخمسة الأولى . أى ما قبل القرنين السادس والسابع 
الهجريين ؛ فقد تأسست علوم إسلامية عربية كثيرة ') ووضعست 
أصولها ومناهجها , واصطبغت بالصبغة العملية والتجريبية !'" وكان 
لذلاك أثر كبير فى تقدم الحضارة العربية الإسلامية ‏ فضلا عن 
تأثيرها فى أصول الحضارات الأخرى '", وكذلك نشطت حركات 


(') من هذه العلوم : علم أصول الفقه » علوم اللغة العربية . والتفسير والحديث وعلم 
الكلام (علم التوحيد) - والاشتغال بصناعة المنطق . 

(') استطاع علماء العرب إثبات قدرتهم على اختراع المنطق القياسى . ونقدوا منطق 
أرسطو الصورى ومهدوا الطريق لظهور المنهج العلمى النجريبى الحديث - راجع دكتور 
التشار - مناهج البحث عند مفكرى الإسلام - ط دار المعارف 1598م . 

(") للمزيد فى ذلك : راجع : ول ديورانت - قصة الحضارة (عصر الإيمان) ح” ص 
7 حتى ص 7١7‏ (ذكر أن ما نعرفه من ثمار الفكر الإسلامى ليس إلا جزء صغسيرا 
مما يفى من تراث المسلمين وهو جزء ضئيل بما أثمرته قر انتهم » وإذا كتشف العلمساء 
عن هذا التراث فأكبر ظننا أننا سنضع القرن العاشر من تاريخ الإسلام فى الشرق بين 
العصور الذهبية فى تاريخ العقل البشرى) . ترجمة محمد بدران - ط - لجنة التأليف 
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الترحمة للترات اليونانى ونقله الى اللغة العربيه . فازداد المفكرون 
الإسلاميون معرفة بعلوم اليونان بأنواعها المختلفة . 


يذكر ابن خلدون "أن أبا جعفر المنصور/ 158-155 ه / 
7- ولا/ا/م بعث إلى ملك الروم أن يبعث إليه بكتب التعليم 
مترجمة . فبعث إليه بكتاب اقليدس / "7١-270‏ /ق.م وبعض 
كتب الطبيعيات . فقرأها المسلمون . واضطلعوا على ما فيها . 
وازدادوا حرصا على الظفر بما يفى منها . وجاء المأمون /54اه / 
"مم / بعد ذلاك : وكانت له فى العلم رغبة بما كان ينتحله . 
فانبعث لهذه العلوم ؛ وأوفد الرسل على ملوك الروم فى استخراج 
علوم اليونانيين وانتساخها بالخط العربى » وبعث المترجمين لذلك 
وحذق المسلون فنونها وانتهت إلى الغاية أنظارهم فيها . وخالفوا 
كثيرا من آراء المعلم الأول (أر سطو- /0؟5١)‏ ق.م واختصوا بالرد 


[تابع المقطع السابق] والترجمة والنشر 3 + - كذلك راجع مونتجمرى وات فضائل 
الاسلام على الحضارة الغربية - ترجمة حسين أحمد أمين - ط دار الشروق - 347١م‏ . 


/ا؟ 


والقبول لوقوف الشهرة عنده ودونوا فى ذلك الدواوين وأرسو على 
من تقدمهم فى هذه العلوم '' . 

وعلى ذلك فأن حركات الثقافة الإسلامية العربية ازدرهرت 
واتصلت بغيرها منذ عهد ميكر : وشيد علماء ومفكروا الإسلام علوما 
وثنقافات عربية متميزة . وان امتزجت ببعض الآراء والمصطلحات 
الفلسفية اليونانية , فنحن لا ننكر أن التفكير الفلسفى فى الإسلام قد 
تأثر بالفلسفة اليونانية . وأن الفلاسفة المسلمين أخذوا عن أر سطو 
معظم آرائه . وأنهم أعحبوا بأفلوطين /ه5١5/١17م/‏ كثيرا وتابعوه 
فى نواح عدة '". غير أننا نخطئ كل الخطأً إذا ذهبنا إلى أن تأثر 
المسلمين بالتراث اليونانى كان محرد تقليد ومحاكاة : وأن الغلسفة 
الإسلامية ليست إلا نسخة منقولة عن أر سطو كما زعم بعض 


(') ابن خلدون -- المقدمة . ص 48٠‏ . ص 44١‏ -- ط دار القلم ببيروت 945١م‏ 
(؟)دكتور إبراهيم بيومى مدكور - فى الفلسفة الإسلامية (منهج وتطبيق) ص ١8١‏ -ط 
دار احياء الكتب العربية - 53374١م‏ .جدير بالذكر أن نظريات أفلوطين فى الفيض 
والصدور - والعقول العشرة - وجدت لها مجالا خصبا عند الفلاسفة - كالفارابى وابن 
سينا » واخوان الصفاء وغلاة الصوفية وفلاسفتهم وكذلك الفلسفة الاشرافية الصوفية والتى 
يمثلها - الشهر وردى (شهاب الدين) المقتول عام /241ه / . 
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المستشرقين . لأن الثقافة الإسلاسه رمذت اليها تيارات شعدوخ 
احتمعن فيها وتفاعلت 2 وفى هذا اللعاعل ما يولد أفكار حديده . 
وإذا كان ذلك كذلك . فأنه يحب علينا أن ضع فى اعتبارنا ان 
الفلاسفة الإسلاميين عاشوا فى بيئة . وظروف تختلف عس الفلاسعة 
الآخرين ولقد كان لهذه الظروف والبيئة أثر كبير فسى توحيه 
أفكارهم وبلورة نظرياتهم أذن فالعالم الإسلامى فى عصر اردهار 
الثقافة والعلوم العربية الإسلامية استطاع أن يكون فلسفة وثقافة 
علمية تتمشى مع أصوله الدينية وأحواله الاحتماعية : أو السياسية '"' 


الفكرى والفلسفى عند المسلمين فأن الحركة الفكرية والفلسفية 
هؤلاء . من المعتزلة والاشاعرهة أدق القضايا الإسلامية . بالدراسة 
والبحث : مثل قضية الذات والصمات الإلهية : وصلة الته تعالى 


(') ثقافات هندية وفارسية -. راجع دكتور النشار - نشأة الفكر الفلسفى ح١‏ اص 


('" للمزيد .. راجع - دكتور إبراهيم مدكور المصدر السابق ص ٠.١8‏ ص؟١‏ 
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بالعالم والتدليل على حدوثه بالبراهين العقلية وكذلك ناقشوا قضايا 
كثيرة كالوجود و العدم ونفى شيئية المعدوم وقضايا إيمانية أخرى. 


وقد كان لفلاسفة الإسلام جوانب أصلية . وإضافات ذات 
قيمة بالغة وبصفة خاصة فى : محال المنطق وقضاياه ؛ ومقولاته 
وفروعه وكان لأبن سينا أثر كبير ء فى شرح وتحليل ذلك , وقد شهد 
بذلك كبار الباحثين من المستشرقين والعرب فقد ذهب "دوجا" 
أحد معاصرى "رينان" : إلى أنه لا يمكن لعقلية كعقلية ابن سينا إلا 
أن تنتج جديدا وطريفا ؛ ولا لمذهب كمذهب المعتزلة » والاشاعرة 
إلا أن يكون ثمارا بديعة من ثمار العقل العربى!" . 


وإذا كانت العقلية الإسلامية والعربية استطاعت التفاعل مع 
الآثار الفلسفية والثقافية الشرقية واليونانية , فتكون التراث الحضارى 
الإسلامى أو الثقافى والعلمى عند المسلمين فى العصور المتأخرة . 
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فمنذ القرن السادس الهحرى انطوت صفحة الإبداع الفكرى 
والعلمى الإسلامى » ولا نعثر إلا على كلم هائل من الشروح 
والتعليقات على التراث المنطقى والأصولى الدينى عند السابقين » 
وكأن العقل الإسلامى والعربى أصابه الخمول واليأس » ولم تسفر 
طريقة التدريس للعلوم الإسلامية فئ أروقة المدارس التى كانت 
منتشرة في البلاد العربية والإسلامية عن إضافات جديدة , الأمر 
الذى يجعلنا نطلق عل هذه الفترة المتأخرة من تاريخ الإسلام عصر 
التخلف الفكرى والعلمى ؛ وربما كانت الطريقة التقليدية فى تلقين 
العلوم والمعارف من أههم العوامل التسى ساعدت على التأخر 
والاضمحلال الفكرى في العالم الإسلامى في العصور المتأخرة , 
وبصفة خاصة فى غضون القرن التاسع والعاشر وحتى القرن الثالث 
عشر الهحرى . 

ولعل طريقة التعليم فى أروقة الأزهر الشريف والتتى كانت 
تعتمد على مجرد الشرح والتلقين فى هذه الفترات المتأخرة لأكثر 
دلالة ووضوحا على ذلك , باعتشاره أكبر جامعة إسلامية وعربية 
تدرس من خلالها كثير من العلوم والآداب وشتى نواحى المعرفة 


١ 


والثقافة مذ شاته عام ١71"م‏ / 9177م . وحتى والعصور الساخرة 
والحديئثة . 


وقد اختلف التعليم وطرائقه في الأزهر اختلافا جوهريا عن 
الطرائق الى يستخدمها الغريبون فى العصور الحديثة . وهى, 
تذكرنا تذكيرا قويا بطرائق الغرييين فى العصور القديمة , والجمود 
الدينى الذى بدا يتلاشى منذ قرون ؛ كان مازال قوى الأثر فى 
تلك الجامعة الإسلامية : وقد كانت غاية الأزهريين (بصفة خاصة فى 
هذه الفترة محل البحث) من العلم . ليست البحث والتحقيق 
والموازنة والتمحيص . وإنما غايتهم على الأكثر نقل ما ورثوه عن 
السلف فى أمانة وإخلاص وهم يفترضون أن كل جيل يقل عن 
سابقه ... ') . 


يضاف إلى ذلك أن العلماء والدارسين فى الأزهر نظروا إلى 
العلوم التى تقوم عليها العملية التعليمية . نظرة تدرج من حيُ 
الأهمية . ففى رأس هذه العلوم التى تدرس بالأزهر : علوم 


(') للمزيد راجع . دائرة المعارف الإسلامية - 7 ص 29 وما بعدها . إعداد - زكسىي 


خورشيد واخرور ط القاهره 5537م 


نض 


التوحيد (أصول الدين أو علم الكلام) . والفئقه والحديث » 
والتصوف , ثم يأتتى فى المرتبة الثانية ؛ العلوم العقلية - كعلم 
المنطق ؛ واللغة العربية والهيئة لأغراض التقويم والصلاة » ثم يأتى 
بعد ذلاك علوم الآداب والتاريخ , والجغرافيا والعلوم الطبيجة 
والرياضة . وان كانت قد أهملت منذ نهاية القرون الوسطى ؛ وإذا 
درست ,» فإنما تدرس بشكل ثانوى وفى مصادر تافهة !' . 


ولااشك أن هذه الطريقة المنهحية فى التعليم..'وتلقين 
العلوم العربية التتى سادت فى أروقة المدارس الإسلامية , والأزهرية 
وحلقات الدروس التى كانت تعقد فى المساحد , دفعت بدعاة 
الإصلاح والتجديد منذ نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن 
العشرين / الثالث أو الرابع عشر الهحرى إلى مقاومة التقليد 
والجمود الفكرى والركون العقلى ؛ الذى سان قرونا طويلة فى 
تاريخ العالم العرببى والإسلامى . : - 


وقد كان على رأس هؤلاء'الدعاة إلى نبذ التقليد , والدعوة 
إلى التحديد الأستاذ الإمام الشيخ محمد عبده / 146414- 11080 /م 


(') المصدر السابق - ص 07 - وما بعدها :. 


رذن 


ومن الحدير بالذكر أيضا أن الأستاذ الشيخ مصطفى عرد 
الرازق / 1545-1440 /م . التغت إلى تلك الطرق العلمية التى 
كانت سائدة في البحث والتعليم فى القرون السابقة . فأنتقدها 
بشدة ورأى "أنه لو سارت الدراسات المنطقية منذ عهد الإمام ابن 
تيمية / ت عام 54/اه على منهجه فى النقد بدل الشرح والتقريع 
والتعمق . لبلغنا بهذه الدراسة من التجديد والرقى مبلغا عظيما" '" . 


ومما يستلفت النظر فى مناهج المتأخرين » أن موضوع 
الدرس الذى كان يشغل بعض المتعلمين والملقنين . إنما كان 
ينصب على تفسير متن من المتون : سواء , كان منظوما ؛ أو منشورا 
فى أى علم من العلوم . كعلم التوحيد (علم الكلام , أو المنطق أو 
النحوء أو الفقه أو غير ذلك , وربما كان السبب فى ذلك هو أن 
الطلاب أو الدارسين قد لا تصل أيديهم لهذه الدتون إلا نادرا 
ويستعيضون عنها بالشروح التى تكثر عليها الحواشى والتعليقات . 
ويحاول هؤلاء فهم المتن , وأخذ مذكرات عنه بعد الدرس . وهم 


(') نظرنا ابن تيمية - نقص المنطق (المقدمة) - ص ١7‏ - تحقيق محمد حامد الفقى - ط 
- المطبعة السنية المحمدية - ١95١م‏ . 


5 


شغوفون باستعمال كتب قصيرة أو منظومة ليستعينوا على فهم 
الدروس وحفظها '" . 


ويبدو لنا أن الطرق المنهجية فى التدريس والتلقين للعلوم 
والتى سادت فى المدارس الإسلامية والعريبة فى الفترة المتأخرة 
وفى الأزهر الشريف . تذكرنا بما كان متبعا من طرق فى أروقة 
المدارس الفلسفية اليونانية فى عصورها المتأخرة أيضاء أى فى 
العصر' المدرسى , والذى أعتمد المفكرون علنى محرن الشرح 
والتعليق عللسى التراث الفلسفى الإغريقيى القديم » دون إضافة 
أوإبداع فى محال الفلسفة أو التفكير الفلسفى الأمر الذى دفع 
بالباحثين فى تاريخ التفكير الفلسفى اليونانى إلى أن يطلقوا على 
هذه الفترة المتأخرة - خريف الفكر اليونانى . أو عصر اضمحلال 
الفلسفة اليونانية بعد أرسطو !" . 


(')للمزيد - راجع - دائرة المعارف الإسلامية . حد؟ اص ٠ <١‏ صراه . 


(') راجع - دكتور عبد الرحمن بدوى - خريف الفكر اليونانى - ط - دار القلم بيروت 


8م . 


وان كنا لا نقصد بهذه المقارنة علس الرغم من الاقتضاب 
الشديد. سوى أن نؤكد . أنه بعد عصور الإزدهار والتطور تأتى 
عصور تالية قد تتدهور فيها روح الحضارة والازدهار الفكرى » وان 
كان ذلك ليس قاعدة نسلم بها إلا أن هذا ما حدث بالنسة لكل من 
الحضارتين اليونانية ؛ والعربية الإسلامية.. 


ففى العصور التى تسود فيها روح التخلف والضعسف الفكرقى 
والعلمى يلجأ الناس إلى الكتب القديمة . لما بأن معظم هذه 
الكتب وما تحتويه من علوم ومعارف قد تصاب العقم على مر الأيام . 
وهذا) ما نلاحظه بالفعل عند أصحاب الحضارات القد.يمة أو الأخرى 
والتى قد تقع فريسة للجمود الدينى "ا 

ولا شك أن النظرة الفاحصة للتراث الفكرى فى العصور 
المتأخرة ؛ يوضح لنا أن الاتحاهات الفكربة . دالتعليمية فسى 
المدارس الإسلامية حتى نهاية الصف الثانى من القرن التاسع عشر 
- كانت محصردة من عناصر الابتكار والنقد وكانت محرد حواشى 
وشروح وتعليقات تثقل الكاهل بحدل أجوف . فضلا عن الإسهاب 


لق راجع دار المعارف الإسلامية -- ص 16 ٠.‏ ص15 3 


ون 


المجرد من التركيز على المضمون الحقيقى ؛ يضاف إلى ذلك أن 
الاهتمام كان منصبا على "الاستذكار والحفظ والإملاء للشروح 
.أو المناقشات وإثباتها على حواشى الكتب ؛ والمتون . ويمكن أن 
نضع فى اعتبارنا أيضا ما كان يسود بين بعض علماء الأزهبر 
والمدارس الأخرى من نظرة الجمود الدينى والفكرى والتصدى 
لكل ما هو جديد بكل الوسائل على اعتبار أنها أساليب الكفار أو 
الشيطان ') . 


وإذا كانت الطرق المنهجية والاتجاهات الفكرية التتى سادت 
عند المتأخرين فى المدارس الإسلامية (مند نهاية القرن التاسع 
وبداية العاشر وحتى القرن الثالثٌ عشر الهحرى) خلت من عناصر 
الابتكار والتجديد . واعتمدت على الشروح والتعليقات للمتون 
والحواشى فى مؤلفات السابقين . فان هذه الطريقة ظهرت منذ 
القرن السادس والسابع حتى نهاية التاسع الهجحرى . ففى هذه 
القرون ظهرت اتجاهات تميل إلى الشرح والتعليق على الأصول 


(') للمزيد - راجع دكتور - رأفت غنيمى الشيخ - المدرسة الحديثة والمجتمع المصرى - 
مقال منشور بمجلة كلية الآداب - جامعة الزقازيق عام ١541‏ م. 


مض 


الكلامية . والمنطقية . والتى أنتحتها قرائح متكرى الإسلام فى 
القرون الحخمسة الأآولى . 


وإذا أردنا أن نتشع هذه الطريقة عند المتأخرين وفى أدوار 
. علم الكلام المتأخر .... مننذ القرن السادس الهحرى ... باختصار 
وتركيز ... فأننا نجد أن علم الكلام امتزج فى هذه الفترة استزاجا 
تاما بالمنطق والفلسفة : وربما قد يشر بهذه الطريقة الإمام أبو حامد 
الغزالى ت عام ٠5‏ 5ه / ١١١‏ ام . وقد أشار إلى ذلك ابن خلدون 
/ ؟ “لاه / 1307م /ل4م١مه‏ -1505م / . فقال "وأول من كتب فى 
طريقة الكلام علي هذا المنحبى الغزالي '". وتبعه الإمام ابن 
الخطيب (يقصد فخر الدين الرازى المتوفى عام 105« ) وجماعة" 


(') نلتمس هذا الأسلوب عند الفزالى ٠‏ فى رده على الفلاسفة وغيرهم ومعالجة بعصسض 
القضايا الكلامية . 

(؟)لقد مزج الإمام فخر الدين الرازى بين مسائل علم الكلام والفلسفة . وخلط بين هما 
مثال ذلك عندما نتاول (طريقة الجمع بين الإمكان والحدوث .. وهى طريقة المنف أآخرين 
أيضا -. فجمع بذلك بين أراء الفلاسفة والمتكلمين). إتابع المقطع التالى] 


لين 


قفوا أثرهم واعتمدوا تقليدهم . ثم توغل المتأخر ون من بعدهم 
فى مخالطة كتب الفلسفة . والتبس عليهم شأن الموضوع فى 
العلمين فحسوه فيهما واحدا من أشتباه المسائل فيهما" !). 


وجاء من بعدهما فريق أخر خلطوا بين الكلام والفلقة 
خلطا ذريعا بحيث يتعذر التميز فى كتابتهم بين ما هو كلامى وبين 
ما هو فلسفى '' وأشار ابن خلدون أيضا فقال "ولقد اختلطصت 
الطريقتان عند هؤلاء المتأخرين والتبست مسائل الكلام بمسائل 
الفلسفة بحيث لا يتميز أحد الفين من الآخر ء ولا يحصل عليه طالبه 
من كتبهم . كما فعل البيضاوى /ت عام 4ه / 1187م / " فى 
الطوالع ومن جاء بعده من علماء العجم فى جميع تأليفهم ") 


نظرنا دكتور فتح الله خليف - فخر الدين الرازى - ص ؟7١١‏ ط - دار المعارف 355١م‏ 
وللمزيد فى ذلك - راجع - الرازى - المباحثٌ المشرقية - ح7 - ص ٠ 45٠‏ ص 45١‏ 
- ط حيدر أياد - 1175417ه / 574١م2.‏ 

(') ابن خلدون المقدمة - ص55؛ . 

(') دكتور محمد ابو ريان - تاريخ الفكر الفلس فى فى الإسلام - ص 575 - ط دار 
المعرفة الجامعية ١18١م‏ . 


7 ابن خلدون - المقدمة - ص 55 . كذلك راجع ص 450 . 


كن 


وجدير بالذكر أن الباحثين ذى العسم الحديث يشيرون الى 


الأفكار" وهو دراسة كلامية تحاكى صنع الإمام فخر الدين الرازى . 


وقد ظهر فى القرن الثامن والتاسع والعاشر - رجال ينتمون 
إلى مدارس علم الكلام الاشعرية ؛ ممثلين لهذا الاتحاه فى الفكر 
الإسلامى فى عصوره المتأخرة : ومن هؤلاء : عضد الدين الايحى 
/ ت عام دهدلاه / 55١1١م/‏ فى كتابه "المواقف" ثم تابعة فى هذه 
الطريقة تلميذه سعدا الدين التفتازانى المتوفيى عام ١1لاهل‏ 
/ م» فى كتابه "المقاصد" . 

ولا شك أن الدراسات العقلية والكلامية فى العالم الإسلامى 
حتى القرن الثالث عشر الهحرى - التاسع عشر الميلادى مدينة 


لهؤلاء بالكثير من طرقهم . وظهر لديهم أيضا الخلط التام بين الآراء 
الفلسفية والآراء الكلامية شرحا وتعليقا () . 


ففى القرن التاسع الهجرى نجد السوسى (عمر بن يوسف) 
المتوفى عام 4917م ه/ ١151م/‏ يمثل التيار الكلامى الاشعرى , 
ويصنف كتابه "السنوسية" أو عقيذة التوحيد . وهو مسن متسون 
الدراسات الكلامية التقليدية فى الفترة الأخيرة ؛ فيأخد بآراء 
المدرسة الكلامية الاشعرية » ويرفض الآراء الأخرى . وقد نال هذا 
المتن أهمية كبيرة لدى الدارسين من علماء الأزهر فيما بعد 
ولتاولوة بالشرخ:والتعليق:: وسوف تتتاول ذلك فيها بعد. 


ومن الجدير بالذكر أن بعض الباحثين المستشرقين اهتموا 
بهذا الجانب من الدراسات : وبخاصة طريقة الخلط بين الآراء 
الفلسفية والكلامية عند هؤلاء المتأخرين ) إن يذهب جولد تسهير 
إلى أنه "مما كشف عنه حديثا البحث فى المذهب الكلامى الذى 
تضمنه كتاب السنوسي المعروف باسم "السنوسية" فأن هذا 
المذهب بسير على نمط الفلسفة اليونانية , وقد نال مركز السياوة 


(') من الجدير بالذكر أن دى بور يشير إلى ذلك فيذكر أن المتأخرين استدلوا على وجود 
انته الواجب الوجود من إمكان الممكنات (الخوادث) وراجع - تاريخ الفلسفة فى الإسلام - 


21١135١ ص‎ 


فى المدارس السنية فى الإسلام (. 


وقد نبه إلى ذلك أيضا "ماكس هورتين" فى بحثه عن 
"السنوسى والفلسفة اليونانية" "١‏ وأشار بروكلمان إلى السنوسى . 
وعقيدته فى التوحيد والتى عرفت فى الأوساط الفكرية الإسلامية 
ومدارسها باسم "السنوسية" 0( 1 


ومننذ القرن العاشر والحادى عشر الهجرى ؛ رأى علماء 
الأزهر والمدارس الكلامية ضرورة تقديم عقيدة التوحيد فى متون 
صغيرة منشورة أو منظومة . لكى يسهل على الدارسين حفظها 
وترديدها . 


(') جولد تسهير - موقف أهل السنة القدماء بازاء علوم الأوائل - ( ضمن كتاب التراث 
اليونانى فى الحضارة الإسلامية ) . ص اص ١١71‏ . ترجمة دكتور عبد الرحمان 
بدوى - ط - دار القلم - ببيروت - ٠154م‏ . 

(') ماكس هورتين (السنوسى والفلسفة اليونانية ) نشر هذا البحث بمجلة الإسلام عام 
65 . راجع المصدر السابق أيضا - ص ١١6‏ . بالهامش . 

() بروكلمان - تاريخ الأدب العربى - حل ؟ - ترجمة دكتور عبد الحليم النجار - ط دار 
المعارف 1317م . 


> 


وقد وضع ذلك كبار الشيوخ والعلماء القائمين بالتدريس 
مثل : إبراهيم اللقانى المتوفى في عام : 6١٠1ه-/١1111ام/.‏ فى 
"جوهرة التوخيد". ثم أتى بعدهما إبراهيم الباجورى 
"البيجورى" -118اه / 6م / والمتوفى فى عام 774 اص / 
م /. ووضع على هذا النمط مؤلفه "الرسالة التوحيدية 
الباجورية" وله أيضا "حاشية على جوهرة التوحيد" وحواشى 
أخرى فى فنون المنطق واللغة العربية منها "حاشية على شرح 
السلم" ط القاهرة 747١ه‏ ء وشرح بانت سعان وغير ذلك " . 


وهناك مصنفات وحواشى وتعليقات أخرى لعلماء ودارسين 
لعلوم الفقه والمسطق والكلام وفنون اللغة كالاستعارات والكنايات 
المتأخوين '" . 


(') راجعنا دائرة المعارف الإسلامية . حل؟'- ص 37 وما بعدها - كذلك كتاب 
مجموعة الفنون - المطبعة الحجرية - ط القاهرة - 05٠5١1ه‏ . 

(؟)نذكر على سبيل المثال : فى مجال اللغة وفتونها : 

ألفية ابن مالك ت عام 577ه / وشرح ابن عقيل ت عام / 7714 / والاسنوى ت عام 
٠م‏ / وفى فنون البيان والاستعارة . السمرقندية . للسمرفندية ت عام 5ه /. 


وحسمنا أن نشير إليه فقط . إذ أن موسوع هذا اللحث 
يتدسب: على فرصين شانين من العلوم التى كانت تدرس فى 
المدارس الاسلامية منذ القرن التاسم وحتيى الثالث عشر الهحرى : 
وهما علم الكلام (التدحيد) . وعلم المنطق ؛ وكذلاك الشروح 
والتعليقنات التى وضعت على حواشى متون الكتب ومؤلفات 
السابقين أه المعاصرين لهذه العصور . 

ومن الخدير بالذكر أيضا أن دراسة الفلسفة قد أغذاث أو 
أهملت منذ عدة قرون إلا أن المنطق ظل يدرس إلى الآن ' وما 
كتب على مباحثه وأقسامه من شروح وحواشى كثيرذ . 


[تابع من المقطع السابق ] وفى مجال المنطق : سلم الاخضرى ت عام / ١‏ :3ه / مع 
سروح كثيرة وتعليقات ومتن الابهرى ن عام 1757ه / المسمى 'ايساغوجى وعليه 
شروح وتعليقات للشيخ ذكريا الأنصارىا ت عام 5177ه - والشمسية نعلى بن عمر القز 
وينى /ا ت عام 3117 ه . 

وفى علم الكلام (التوحيد) : تحفة المريد على جوهرة التوحيد . إبراهيه الباجورىات عام 
١ه‏ / وعليها شروح وتعليقات وفى علم الأصول المشترك بين المذاهب نذكر كتاب 
حمع الجوامع - لعبد الوهاب السبكى ت عام الالاه وعليه شروح ونعليقات أيصا . 


(١)دائرة‏ المعارف الإسلامية حل" ص 170 . 


لق 


ولاشك أننا عندما نتناول بالتحليل والنقد دراسة المتون 
0 17 والتعلية ات اد وضعها العلماء والدارسين من 
"لوناخوين . تتضح لنا حقائق هامة منها : 


_- أن علم الكلام الاشعرى ظل سائدا فى 

الظام الإسلامى »قرونا طويلة من الزمان وحتى العصور 

"امتشفوة . وأصبح هو المذهب السنى السائد فى العالم 

؟لإسلآاصي . وتهرس عقائده وقضاياه فى أروقة المدارس 

الإسلاوية والعربية (' , كذلاك امتزجت الاراء الفلسفية 
بالآراء الهلامية . وحدث خلط بينهما . 


٠‏ - أن علوم المنطق وفنونه وأقسامه 
الهختلفة كانت من أهم العلوم التتى وجدت لها مكانا فى 
التاقوئ والشرح ؛ وصنف فى المنطق كثير من المتون نثرا 
؛ ونظعا . ليسهل على الدارسين حفظها وترديدها . دون 

أعصاق النظر فيه , وتعليل ذلك أن الناس فى نساعات 


الفلسفى فى الاسلام - ص 780 . 


صعفهم يرغبون فى عقيدة يدرعون لها دون أن يبحثوا 
عن أصولها وفروعها ومن هنا نرى آن مؤلفى هذه القرون 
المتأخرة قد اكتفوا بأن يقدموا للقراء والدارسين العقائد 
الإسلامية الاشعرية فى رسائل صغيرة مشورة أو منظومة 
ليسهل حفظها واستذكارها "! . 


لقد لاحظ الباحثون مدى الضعف والتخلف الفكرى والعلمى 
الذى ساد فئ: العالم العربى الإسلامى فى هذه القرون ٠.‏ 


فقد بدأت مصائب العالم العربى الإسلامى فى نهاية القرن 
التاسع وبداية العاشر الهحريبن . إذ التفوق المدنى الذى ظل فى 
الشرق الأدنى زهاء آلف عام قد بلغ نهايته فى هذا العصر ء وانتقل 
التفوق المدنى إلى الأوربيين الغربيين . وقد اضطر المسلمون رويدا 


('! دكتور - إبراهيم بيومى مدكور - بالاشتراك مع الأستاذ يوسف كرم - دروس فسى 
الفلسفة - ص 50 - ط لجنة التأليف والترجمة والنشر - القاهرة - 557١م‏ . 


اك 


رويدا الى التخلى عن الأستاذية للأورويبين . حنى فى تعلم اللغات 
الشرقية وآدابها وتاريخ الشرق '" . 

وهذا ما يمكن أن نلمسه بالفعل في هذه الفترة في العالم 
الإسلامى . وان كانت قد بدأت النهضة الفكرية وحركات الإصلاح 
والتحديد منذ نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين (نهاية 
الثالتٌ عشر وبداية الرابع عشر الهجرى) وذلك فى المدارس 
المصرية الحديثة , بزعامة كبار المصلحين والمحددين المحدثين . 
وعلى رأسهم الإمام الشيخ محمد عبده / 8١11م‏ /. 


وقد لحق بالأزهر الشريف , إصلاحات عديدة فى مناهج 
التدريس والعلوم الحديثة ؛ حيث توفد البعثات الدراسية إلى أوروبا. 
لنقل الثقافات الغربية والإلمام بحوانبها المختلفة . وهذا ما لم تشهده 
مناهج الدراسة فى القرون الطويلة الماضية . 


لا ف - بارتولد - تاريخ الحضارة: الإسلامية - ص ١55‏ .اص ١43‏ - ترجمة حمرة 
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طاهر ط دار المعارف ‏ ”“98١م.‏ 


ع4 


اللغطل اللثانن 


3" جه نت 


2 : مه؟ ٠»‏ 
4 ثنيهمة4 د 5 مك بن 
مطحت ؟ لفك 9 !كذ كز نعل 


لم نحد عند هؤلاء المتآخرين استعدادن عقليا لمناقشة القضايا 
الأصولية الكلامية التى اشند حولها الجدل والنقاش بين المذاهب 
الإسلامية فى القرون الخمسة الأولى : بل نجد أنهم أتبعوا طريقة 
أئمة أهل السنة من الأشاعرة وكذلك الماتريدية . إذ آن هؤلاء 
السابقين تتستردن مذاهسهم فى المتون والمصنفات والشروح 
والحواشى ؛ دون إضافة أو إبداع . سوى مزيد من التعليقات 
والتفريعات البسيطة : بالإضافة إلى الإمعان فبى استخراج الأدلة 
اللغوية . والمحسنات الميانية والأعراب النحوى . وإذا كان اهتمام 
هؤدء انتحصراخلال تصبيى الزسائل الصنيزة ووضع المبون الت 


6 


سهل على الدارسين حعطها وترديدها دون أعمال للنطر العفلى . 
فأنهم بالإضافة إلى ذلك لم يحدوا عناء كسيرا فى حصر الآراء 
الكلامية التى تتناول القضايا الإلهية . ومسألة الإيمان : والعبادات . 
وبعث الرسل . والجبر والاختيار وأمور الآخرة : والرد على 
المخالفين المعتزلة والخوارج وعيرهم . سوى وضعها فى قوالب 
نثرية . ومتون منظومة . لا تخلوا أسالييها من التكلف اللفظى أحيانا . 


ويمكن أن نلاحظ أيضا أن هؤلاء توسعوا فى عدن الصفات 
الآلهة فصعدوا بها إلى عشرين صفة . وفرقوا بين أنواع الصفات 
وتوسعوا فى تفريعها » ففرقوا بين الصفات (الذات) كالوجود وصفات 
(السلوب) - كالقدم - والبقاء - والوحدانية - وصفات المعانى - 
كالقدرة والعلم والحياة الخ . والصفات (المعنوية) . مثل كونه 
تعالى : قادرا . وكونه تعالى عالما . وكونه تعالى حيا . وعالما '"! - 
وهكذا . 


(١)راجع‏ دكتور إبراهيم بيومى مدكور - فى الفلسفة الإسلامية حل" اص 5ه ٠‏ ص 


ده . 


وليس اس شك فى انا نحد أن هذا الممهج القاتم علسى 
التفريع فى الصفات وعددها لم يضف حديد-! إلى ما سيق سوق 
استبدال ألفاظ وتسيرات شكلية . كاستيدال اللفظ الصفات 
المعنوية. بدلا من "الأسماء الإلهية" عند الاشاعرة ..... وسوف نبين 
ذلاث فيما بعد . 


وإذا تأملنا فى تراث المتأخرين من الشراح نجد ترديدا 
لبعض المصطلحات والتعبيرات الفلسفية . نعثر على ذلك فى بطون 
الرسائل والمتون المنظومة أو المنشورة وكذلك فى الشروح 
والتعليقات الكثيرة على الحواشى . مثل لفظ الجوهر الفرد » 
وما يجوز . فى حقه تعالى أيضا '' . 


كذلك فأن نمط التحليل والستركيب الفكرى السائد فى 
المتون والرسائل وبعض الشروح , لا يخلو من التأثير الفلسفى . من 
غير قصدهم ولا يعنى هذا أن هؤلاء اهتموا بالفلسفة وتدريسها . بل 


)'١‏ إبراهيم اللقانىي متش الجوهرة (توحيد) - (ضمن مجموعة المتور المحنوى علسى 


خمسة وأربعين متنا مس خواص الفنون) ص ١4‏ . 


على العكس من ذلك أهملوا هذه الدراسة . ولم يكن لديهم 
اهتمام بالعلوم العقلية سوى "المدخل إلى دراسة المنطق" وهبى 
المقدمات العامة وبعض القضايا والأحكام ... وما وضع من شروح 
وتفصيلات على حواشى متون المنطق ورسائله الصغيرة . شل (متن 
السلم فى المنطق) ؛ للشيخ عبد الرحمن الأخضرى المتوفى عام 
١ه‏ ومتن ايساغوجيى . للشيخ أثير الدين الابهرى المتوفى عام 
7"هاء والشمسية - لعلى بن عمر القزوينى المتوفى عام 1ه . 
وموجز عمر بن يوسف السنوسى المتوفى عام 7ه . يضاف إلى 
ذلك متن المقولات للشيخ أحمد السحاعيى . وما عليه من شروح 
للشيخ حسن العطار المتوفى عام ٠65١1ه "١‏ ومن الحدير بالذكر أن 
الصغة اللغوية والإمعان فى التعمق اللغوى واشتقا قات الألفاظ 
(١)نظرنا‏ فى ذلك : دائرة المعارف الاسلامية - ح” -ا ص لا5 . 

كذلك : مجموعة المتون - (ص ٠ ١7١‏ ص ٠. )6 «2 ١17/9‏ 

كذلك : الشيخ الحفى - حاشية على شرح أيساغوجى لشيخ الاسلام زكريا الانصارى - ط 
المطبعة العايرية الشرقية مصر - عام اه . 

كذلك : الشيخ حسن العطار - الحاشية على متن المقولات ؛ السمى بالجواهر المنتظمات 
فى عقود المقولات للشيخ احمد السجاعى - ط المطبعة العامرية الشرقية بمصر - ١.7‏ 
ه . أنظر - ملاحق البحث - رقم (؟) . 


فده 


والاهتمام بالعناصر اللغوية الأخرى من بيان وبديع ومحسنات وغير 
ذلك أثر تأثيرا كبيرا على مستوى المنهج العقلى فى تراث هؤلاء 
المتأخرين ؛ إذ أن معظم الأفكار والتحليلات كادت تنطوى وتختفى 
تحت ظلال القوالب اللغوية وآشكالها ؛ حتى أن الباحث يحد عتاء 
شديدا فى الحصول على فكرة أو استنتاج نتيجة من ثنايا 
الاشتقاقات والمحسنات البيانية » وهذا أيضا من عوامل انصراف 
العقلية الدارسة فى عصور المتأخرين عن الإبداع والإضافة لعدم 
توافر أسباب الإمعان والتعمق والتأمل . كذلك الاهتمام بالقوافى 
المنظومة , والسجع المنثور الذى يكون متكلفا دائما أو فى معظم 
الأحيان . 


وقد كان للطريقة المتبعة فى وسائل التعليم الأثر السئ فى 
المنهج عند هؤلاء فقد كان الدارس يكتفى بما يلقن له ويتلى عليه 
من شروح وتعليقات بسيطة ؛ وما يحفظه:من متون ورسائل صغيرة . 

وهذا الإطار التعليمى أدى إلى إغلاق العقلية المبدعة أو 
المبتكرة » وهو حال الأمم فى أزمان ضعفها واضمحلالها . 


وه 


فحقيمة العلوم الدبية الى كان يعسي . بها فى المدارس 
المتأخرذ وتولى العلماء ندريسها وشرحها للدارسين وبصفة خاصة 
بالأزهر الشريف : علم التوحيد وطرائقه . وكتب العقاند . اعتمدوا 
كثيرا على كتاب العقيدة الكبرى والصغرى للسنوسى - السالف الذكر 
كذلك كان يدرس كتاب "الجوهرة" للشيخ إبراهيم الباخورى ت 
عام 1117ه . ومتن الخريدة للشيخ أحمد الدرديرى ت عام 
١ه‏ ..وعلى هذه الكتب شروح وتعليقات للعلماء المتقدمين 
والمحدثين أمثال / الشيخ محمد الأمير عام ١‏ اه والهدهدى , 
والشرقاوى والباجورى - إلى جانب ذلك المدائح فى الموالد 
النبوية 0 . 


ثانيا :- القضايا الالهية عند ا 


-: إثبات وجود الله تعالى ووحدانيته‎ -١ 

إذا كانت هذه المسألة الإيمانية نالت اهتمام المفكرين 
المسلمين منن نشأة علم الكلام وعند الفلاسفة الإسلاميين أيضاء. 
واستدلوا على وجود الثه تعالى ووحدانيته عن طريق البرهان 


(١)دائرة‏ المعارف الإسلامية حل" ص 83 “أنظر ملاحق البحث رقم ١ )١(‏ . 
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العقلى ووضعوا في ذلك البراهين والأدلة العقلية والمنطقية : فان 
هؤلاء المتأخرين أتبعوا هذا المنهج إلا أنهم لم بضيفوا جديدا غير 
بعض التفريعات التى ذكرناها سابقا فى الصفات الإلهية . أما 
البراهين فهى بلا شاك مستمدة من تراث أوائل المتكلمين الاشاعرة 
والفلاسفة الإسلاميين . فى نظرية الواجب والممكن والجائز : 


ويتضح لنا ذلك إذا ما تناولنا آرائهم وأصولهم الكلامية 
بالتحليل والنقد والمقارنة ... وقد جمعنا لذلك الكثير من المتون . 
والرسائل الصغيرة . منظومة أو منثورة , بالإضافة إلى ما دون عليها 
من شروح وتعليقات على الحواشى ؛ لكى تكون مادة البحث 
ومصادره الأساسية . 


تبدأ هذه المتون والرسائل التى صنفها المتأخر ون في علمم 
التوحيد وهو "علم الكلام" ١‏ بإثبات وجود الله تعالى ؛ ووحدانيته , 


(١)عرف‏ علم الكلام عند هؤلاء بأسم 'علم التوحيد" وهو علم يقتدى به على اثبات العقائد 
الدينية مكتسب من أدلتها اليقينية » وقد ذكر الشيخ ابراهيم البيجورى فى حاشيته على 
(جوهرة التوحيد) ذلك فى مناسبة شرحه لكلمة "التوحيد" وقال : 

أيها المفتدى لتطلب علما *** كل علم عبد لعلم الكلام 


وصفاته . وتنزيهه تعالى تطبيقا لما ورد فى الأصول الإسلامية 
"الكتاب والسنة" والاستدلال على ذلاك من خلال ثلاثة عبادئ أو 
أحكام عقلية . هى : ما يجب . وما يستحيل ؛ وما يجوز : من ذلك 
قولهم : أعلم أن الحكم العقلى ينحصر فى ثلاثة أقسام الوجوب, 
والاستحالة : والحواز . فالواحب مالا يتصور في العقل عدمه. 
والمستحيل ما لا يتصور فى العقل وجوده » والجائز ما يصح فسى 
العقل وجوده وعدمه . وهذا ما يجب على المكلف معرفته شرعا فى 
حق الله تعالى وما يستحيل وما يجوز . كذلك بالنسبة للرسل عليهم 
الصلاة والسلام !'' . 


تطلب الفقه كى تصحح حكما ***2 ثم اغفلت منزل الاحكام 

راجعنا - ابراهيم البيجورى - الحاشية المسماه تحفة المريد على جوهرة التوحيد - ص " 
ط المطبعة الازهرية بمصر - ١٠7١1ه‏ ء كذلك تقرير الشيخ أحمد الاجهورى - نفس 
المنفضة والوامكن.: 

كذلك - الغزالى - حيث ذكر - أن علم الكلام اشتهر على علم التوحيد - راجع الربسالة 
اللدينية - (ضمن مجموعة القصور العوالى) - ص ٠١7‏ - ط الجندى 979١م‏ . 
(١)نظرنا‏ : محمد السنوسى . 'متن السنوسية توحيد" ضمن مجموعة المتون - ص 4 . 
كذلك - إبراهيم اللقانى -- متن الجوهرة - (ضمن مجموعة المتون) ص 14. 

كذلك - أحمد الدرديرى - متن الخريدة - ضمن مجموعة المتون) ص ١9‏ . 

كذلك - ابراهيم البيجورى - متن فى التوحيد (ضمن مجموعة المتون) ص 3١‏ . 


كه 


وتدور عقيدة التوحيد من خلال هذه المبادئ والأحكام 
العقلية ولا شك أن هذه المبادئى والأحكام عرفت بين أوساط 


متكلمى السنة من الأشاعرة , إذ ترد فى أكثر من مصدر فقهسبى 


وفيما يتعلق بهذه الأدلة العقلية فى إئبات وجود الله تعالى : 
فأنهم يستدلون ببرهان حدوث العالم وإثبات القدم به تعالى : 
بقولهم "أما برهان وجوده تعالى فحدوث العالم لأنه لولم يكن 
محدث بل حدث بنفسه لزم أن يكون أحد الآمرين المتساويين 
مساويا لصاحبه راجحا عليه بلا سبب وهو محال . ودليل حدوث 
العالم ملازمته للأعراض الحادثة من حركة وسكون وغيرها , وملازم 
الحادث حادث , ودليل حدوث الأعراض مشاهد تغيرها من عدم 


(أنظر ملاحق البحث رقم "٠"‏ ) . 


(') راجع الإمام الغزالى - الرسالة اللدينية - ضمن مجموعة القصور العوالى) ص ١١١‏ 
-- إذ ذكر أن النظر الموجود يكون بتقسيمه الى الواج ب والممكن .. كذلك كتابه - 
المستصفى من علم الأصول - ص ١١‏ . وأماكن متفرقة - تحقيق محمد مصطفى أبو 
العلا - ط - الجندى ١51١م‏ . 


باه 


إلى وجود , ومن وجود إلى عدم . وأما برهان وجوب القدم لله 
تعالى :فلأنه لو أمكن أن يلحقه العدم لا تنتفى عنه القدم لكون 
وجوده حينئن جائزا لا واجبا والجائز لا يكون وجوده ألا حادثا : 
كيف وقد سبق وجوب قدمه تعالى وبقائه . 


أما برهان وجوب مخالفته للحوادث : فلأنه لو ماثل شيئا منها 
لكان حادثا مثلها وذلك محال . ثم يأتى بعد ذلك برهان وجوب 
قيامه تعالى بنفسه : لأنه لو أحتاج إلى محل لكان صفة ؛ والصفة لا 
تتصف بصفات المعانى ؛ ولا الصفات المعنوية . وهو يجب اتصافه 
بهما فليس بصفة ولو احتاج إلى مخصص لكان حادثا"" . 


(١)السنوسى‏ - متن التوحيد - (مجموعة المتون) - ص ؛ ٠‏ 
كذلك - ابراهيم اللقانى - متن الجوهرة - ص1 . ص ٠١‏ .ص ١١‏ (اذ نجد أن هذه 
الأدلة تتردد فى هذا المتن نظما. يقول : 
وكل ما جاز عليه العدم ‏ *** عليه قطعا يستحيل القدم 
فواجب له الوجود والقدم ‏ *** كذابيقاء لا يشاب بالعدم 
كذلك يقول احمد الدردير فى متن الخريدة - نظما : ص١٠"‏ (مجموعة المتون) : 
ثم اعلمن بأن هذا العلما *** أى ما سوى الله العلى العلما 
من غير شك حادث مفتقر لون لأنه قام به التغير 
كذلك ذهب - إبراهيم البيجورى - متن فى التوحيد - (نفس المجموعة) ص 7,7 . 


مه 


ومن الحدير بالذكر أن الشروح والتعليقات التى وضعت على 
حواشى هذه المتون تزيد فى التفصيل والتحليل لمدلولات الألفاظ 
ومعانيها وترتيب التعبيرات فى صور قياسية !" . 


ويضاف إلى ذلك أن المتأخرين مزجوا بين دليلين فى إثُبآث 
وجود الثه تعالى , فبالإضافة إلى دليل الحدوث وقدم الثه تعالى , 
يوجد دليل آخر وهو : الاستدلال بالصنعة والنظام والأحكام على 
٠‏ الصانع البديع الحكم أو النظام . 


يقولون فى هذا الدليل - نظما :7) 


(١)مثال‏ ذلك قول الشراح بمناسبة 'برهان وجوب القدم لله تعالى وهو ضد الحدوث) أن 
هذا البرهان لا يتم الا بثلاثة أقيسة ٠‏ وهى أن تقول : لو لم يكن قديما لكان حادثا ولوكان 
[تابع المقطع السابق ]حادثا لأفتقر الى محدث , ولو افتقر الى محدث للزم الدور أو 
التسلسل وهما محالان ٠‏ مما أدى اليهما وهو افتقاره الى وهو افتقاره الى محدث محال ٠‏ 
فما ادى اليه وهو كونه حادثا محال ٠‏ فما أدى اليه وهو عدم كونه قديما محال ؛ فثبت 
نقيضه وهو المطلوب" نظرنا : 

ابراهيم البيجورى - الحاشية على متن السئوسية - ص 74 . 

كذلك الشيخ محمد الأنبابى ت عام ١ه‏ / تقرير على الحاشية - نفسه ٠‏ راجع كذلك 
- إبراهيم البيجورى - حاشية تحفه المريد على الجوهر - ص 358 . 

وكذلك التقرير علئ الحاشية - للشيخ أحمد“الاجهورى - نفسه . 
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فانقر الى تشتف يه اتيقل © التغالم انتوق ناطق 
تحد به صنعا بديع الحكم 2ه لكصس به قام دليل العدم 


ثم بآتون بالأدلة على اثبات "الوحدانية لله تعالى" ومنها : 
قولهم وآما برهان وجوب الوحدانية له تعالى . قلأنه لولم يكن 


واحدا لزم أن لايوجد شى من العالم للزوم عجزه (أى عجز 
العالم...) حينئن '"'! . 


وهذا الدليل مستشط من الدليل الشرعى . الذى استند إليه 
علماء الكلام من قبلهم : فى نقى الشريك نته تعالى أو نفى تعدن 
الآلهة . والذى ورد فى قوله تعالى "لو كان فيهما آلهة إلا الله 
لفسدتا" سورة الأنبياء آية (57)!'' وقد استخدم ابن رشد - الفيلسوف 
الأندلسى العقلانى ت عام /515ه هذا الدليل فى إثشات الوحدانية 


(١)إبراهيم‏ اللقانىي متن الجوهرة توحيد (مجموعة المتوز) ص 4 

كذلك راجع إبراهيم البيجورى - تحفة المريد - ص7 

)'١‏ السنوسى مدن التوحيد - ص؛ - كذلك إبراهيم البيبجورى الحاثشية على متن 
السبوسيه ص"؛ . 

أ راجعنا الإمام الغزالى - الاقتصاد فى الاعتقاد - ص19 -. ص ؟>7 - تحقيق محمد 
مصطفى أبو العلا ط الجندى 1515م . 


المطلقة دته تعالى أيضا ' ' وتقرير هد! الدليل عند الشراح والمعلعين 
"أنه لولم يكن واحدا للزم أن لا يوجد شئ من العالم لكن وجود 
شئ من العالم باطل بالمشاهدة فبطل ما أدى إليه وهو عدم كونه 
واحدا أو إذا بطل ذلك نقيضه وهو المطلوب ..... فإذا كان هناك 
إلهان مثلا لأمكن اختلافها , بأن يريد أحدهما وحود شئ والآخر 
عدمه . وحينئذ يلزم عجزهما لأنه لا يمكن أن ينفذ مرادهما معاء 
لأنه يلزم عليه اجتماع النقيضين ؛ ولا مراد أحدهما دون الآخر, 
لأنه يلزم عجز الذى لم ينفذ مراده والآخر مثله فيلزم عجزه أيضا . 
وهذا هو الدائر بين الجمهور , ثم يذكرون برهان ابن رشد فى هذا 
المجال بقولهم .... ويحكى عن ابن رشد أنه كان يقول : إذا قدر 
نفوخ مران أحدهما دون الآخر كان الذى نفذ مراده هو الإله ' . 


ومن الحدير بالذكر أن هذه الأدلة التى استخدمها هؤلاء 
العلماء فى إثبات واحب الوجود والوحدانية لله تعالى . ناقشها 


(*)ابن رشد - تهافت التهافت - ح؟ - ص١38‏ - تحقيق الدكتور سليمان دنيا - ط دار 
المعارف مام 5 

(') إبراهيم البيجورى - الحاشية على من السنوسيّة - ص"؛ - كذلك راجع ابن رشد - 
المصدر السابق 1 


5١ 


عدماء اهل السية من الاشاعره مس قبل . فالإمام أبوالمعالى 
الحوينى (امام الحرميش) ت عام 474 / ناقش طريقة الاستدلال 
بحدوث العالم على وحود الته تعالى . فتناول الأحزاء المكونة للعالم 
كالجواهر والأعراض والأكوان من حركة وسكون . واجتماع 
وافتراق : وهكذا بالتحليل . للاستد لال على خدوثها أيضا وكذلاك 
تحدث عن استحالة العدم للقديم تعالى ... إذ أن العدم يجوز على 
الحادث . !'' كذلك مذهب الإمام الغزالى ت عام ه. ده '" . ويضاف 
إلى ذلك أيضا دليلهم الشرعى الذى يستند إلى النص القرآنى "ولو 
كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا" سورة الأنبياء آية (؟١)‏ . وهو ما يسمى 
عن المتكلمين بدليل التمانع . وهذا الدليل سائد عند المعتزلة 
والاشاعرة وابن رشد ت عام 105هه أيضا ء وقد استخدمه الإمام فخر 


(') راجع فى ذلك . الجوينى - الإرشاد الى قواطع الأدلة فى أصول الاعتقاد - ص7١ ١‏ 
ص 75١‏ وما بعدها الخانجى بمصر - ١155١ام.‏ 
(' للمزيد الغزالى الأقتصاد فى الاعتقاد - ص75 وما بعدها . 
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الديبن الرارق نا عاما اه . وهواسن ساحريى علم الكلام 
الاشعرق 


وبضاف إلى ذلك أن الفلاسفة الإسلاميين . ومنهم الكندى 
7ه قد استخدم مثل هذه الأدلة؛ فى حدوث العالم . إذ أن له 
رسالة فى وحدانية الثه وتناهى جرم العالم '' حيث يرى أن العالم 
حادث ومركب وهو لهذا فى حاجة إلى محدث يحدثه . ومركب 
يركبه '. كذلك فإن الدليل الفلسفى "الذى يشير إلى الغانية 
والعناية الإلهية فى الكون" نجده عند الفلاسفة وممهم العندى "إذ 
أن له نصوص عديدة يحاول فيها الاستدلال على الغائية والحكمة" 


'١‏ الدكتور فتح الله خليف فحر الدين الرازى صضه/ا.صضة؟ دار المعارف 
65م كذلك ابو الحسن الاشعرى - كتاب اللمع - ص8 - ط بيروت 364 ام - كذلك 
ابن رشد- تهافت التهافت - ح ؟ - ص١584‏ . 

7 قام الدكتور محمد عبد الهادى أبو ريده بتحقيق رسائل الكندى الفلسفيه ط - القاهرة 
-6كم. 

(9)راجع المصدر السابق ٠‏ كذلك الدكتور إبراهيم بيومى مدكور - فى الفلسفة الاسلامية 
حل5” ص ولا 
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' إذ بقول باحتصار "أن فى نظم هذا العام وترنيبه . ونظل بعضة 
فى بعص وإتقان هيئته على الأمر الاصلح فى كون كل كاتن .. 
وفسان كل فاسد .. لا عظم دليل على أتقن تدبير . ومع كل تدبير 
مدير : وعلى أحكم حكمه . ومع كل حكمة حكيم" " . 


إذن يتضح لنا أن تلك الأدلة والبراهين المختصرة التسى 
وردت عند العلماء المتأخرين والشراح فى إثبات وجود الله تعالى 
ووحدانيته ..وردت ممزوجة بالبراهين العقلية والفلسفية التى ترددت. 
عند علماء الكلام السابقين وبعض فلاسفة الإسلام كابن رشد 
والكندى إذ أنه ناقش قضايا العقيدة على مذهب الاعتزال 1 , 


”- إتثبات الصفات الإلهية : 


بعد أن أثبست هؤلاء العلماء المتاخرون وحودن اده تعسالى 
ووحدانيته مستدلين على ذلك بالبراهين العقلية والأدلة الشرعية . 


(؟) دكتور عاطف العراقى - مذاهب فلاسفة المشرق - ص85 وأماكن أخرى . ط دار 
المعارف - 13141ام. 

8 دكتور إبراهيم مدكور - فى الفلسفة الإسلامية - 4 . 

9) دكتور محمد أبو ريان - تاريخ الفكر الفلسفى فى الاسلام - ص88؟ - ط دار 
الجامعات . 317١م‏ . 
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فآانهم يوجبون نته تعالى صفات الكمال التى أثبتها عز وحل لذداته '' 
وينشون عنه تعالى صفات النقائص التى لا تليق بذاته تعالى 
ويناقشون ذلك فى ضوء طريقة علم الكلام الاشعرى , إلا انهم زادوا 
فى تفريع الصفات حتى وصلوا بها إلى عشرين صفة سلبية . لا تييق 
بالثه تعالى . كذللك نجد أنهم فى بعض "الحتون" مثل مستن 
السنوسية . يبضعون سبع صفات وهيى عندهم الصفات المعنوية . بدلا 
من الأسماء الإلهية التى هى مشتقة من صفات المعانى كما ذكرها 
من قملهم الأشاعرة ") . ولكن نحد أن الأسماء الإلهية المشتقة من 


(١)أراجع‏ سراج الدين الاوشنى - متن بدء الامالى - توحيد - (ضمن مجموعة المتسون) 


ص ١١‏ - إذ يقول : 


اله الخلق مولانا قديم 6 وموصوف بأوصاف الكمال 
هو الحى مدبر كل أمر ..-. هو الحق المقدر ذو الجلال 


9" من الجدير بالذكر أن علماء الكلام من الاشاعرة بحثوا هذا الموضوع ء واتبتوا لله 
تعالى أسماء مشتقة من الصفات السبع 'الذاتية واوضحوا ذلك خلال بحوث ودراسات كثيرة 
نذكر منها على سبيل المثال قول الإمام الغزالى "أن الاسامى المشتقة لله تعالى من هذه 
الصفات السبع صادقة عليه أزلا وابدا » فهو فى القدم كان حيا ٠‏ قادرا ٠»‏ عالما ٠‏ سميعا » 
بصيرا » متكلما » أو ما يشتق له من الافعال . كالرزاق ٠‏ والخالق » و المعز ١‏ و المذل فقد 
اختلف فى أنه يصدق فى الأزل أم لا » وهذا اذاكتشف الغطاء عنه تبين استحالة الخلاف 
فيه" . وللمزيد راجع الاقتصاد فى الاعتقاد - ص5؟١‏ - ص7١‏ - كذلك الغزالى 


صفات المعابى ثابنة فى بعض المتون الآخرى مثل مش اللقانى 
(الجوهرة) '"' . وسوف نناقش هذه المسألة في حينها . وبعد ذلك 
يذكر السنوسى أن مما يجب لمولانا عز وجل عشرون صفة وهى : 
الوحون والقدم والبقاء ومخالفته تعالى للحوادث وقيامه تعالى بنفسه 
أى لا يفتقر إلى محل ولا مخصص », والوحدانية أى لا ثانى له فى 
ذاته ؛ ولا فى صفاته ولا فى أفعاله . 


فهذه ست صفات , الأولى نفسية . وهى الوجود : والخمسة 
بعدها سلبية أما صفات "المعانى" فهى سبع صفات .. وهى : القدرة 
والإرادة : المتعلقتان بحميع الممكنات . 


والعلم : المتعلق بجميع الواحبات: والحائرات 
والمستحيلات . 


المفصد الاسنى شرح اسماء الله الحسنى - تحقيق محمد مصطفى ابو العلا - ط - الجندى 
- بدون تاريخ . كذلك الإمام الجوينى - الارشاد الى قواطع الأدلة - ص”8 ١‏ . 

() راجع إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة - (مجموعة المتون) ص ٠١‏ - كذلك إبراهيسم 
البيجورى -. حاشية على جوهرة التوحيد - ص٠٠‏ » ص 5١٠‏ . حيث يستفيض فى شرح 
الأسماء الإلهية وعلاقتها بالصفات القديمة الذاتية ويرد على أقوال المعتزئلة الذين يقونون 
بحدوثها . 
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والحياة : هى لا تتعلى بشىء . 
والسمع واليصر : المتعلقان بحميع الموحودات . 


والكلام : الذى ليس بحرف ولا صوت يتعلق بما يتعلى له 
العالم من المتعلقات . 


ثم سبع صفات تسمى صفات "معنوية" : وهى ملازمة للسبع 
الأولبى : وهى : كونه تعالى ... قادرا . ومريدا , وعالما . وحيا . 
وسميعا . وبصيرا . ومتكلما . ''' وإذا تأملنا الصفات الواجبة فى حق 
ابثه تعاللى . والتى أثيتها هؤلاء المتأخرون خلال التفريعات نحد أن 
هذه الطريقة ذات مغزى وهدف . وهو أن يسهل على الدارسين 
حفظها وترديدها وكدلك إمكان اعتقادهم لما يستحيل فى حقه 


(١)السنوسية‏ - متن فى التوحيد (مجموع المتون) ص7 عص" . 

كذلك وردت هذه التعريفات فى الصفات الألهية فى متون أخرى - نظما ونثرا - 

راجع إبراهيم اللقانى - الجوهرة ٠‏ كذلك أحمد الدردير - متن الخريدة -. كذلسك إبراهيسم 
البيجورى - متن التوحيد ... كذلك الشيبانية -. توحيد 

' أنظر ملاحق البحث - رقم )١(‏ " 


ا 


تعالى من أصدادا إذ قد ثبت وجوب صفات الكمال نته تعالى . وان 
كان الشراح قد زادوا فى تفصيل ذلك على حواشى المتون  ١‏ . 

ومن الجدير بالذكر هنا أن المتأخرين لم يغفلوا ذكر الأسماء 
الإلهية وأثياتها بته تعالى كما أثبتها لنفسه تعالى كما وردت شرعا . 
وأن لم يشر إليها السنوسى » بوضوح وتحدث عن صفات (معنوية) : 
وهى مشتقات من صفات المعانى ") ولكن تحدث عن الأسماء 
الإلهية إبراهيم اللقانى فى "الجوهرة" فقال : 7" 


وعندنا أسماؤه العظيمة) *** 0 كذا صفات ذاته قديمة 


واختير أن أسماه توفيقية *** 2 كذا الصفات فأحفظ السمعية 


(') راجع إبراهيم البيجورى - تحفه المريد على جوهرة التوحيد ٠‏ كذلك أحمد الاجهورى 
- تقرير على الحاشية - كذلك الحاشية على متن السنوسية . 
') راجع السنوسية - متن التوحيد - ص” . 


7" إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة توحيد - ص١٠‏ . 
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وفى متن آخر إثبات للأسماء الإلهية . وان الاسم هو المسمى 
لدى أهل البصيرة ؛ فى قول المصنف وهو يشير إلى رأى 
"الماتريدية" فى ذلك " . 
(١)السراج‏ الدين الاوشنى - بدء الامالى توحيد - (مجموعة المتون) - ص؟١‏ . هذا 
الرأى يميل إلى مذهب علماء أهل السنة من الماتريدية - نسبة لأبى منصوز المساتريدى / 
٠ه‏ / 4 14م/ والماتريدية يأخذون بالمأثور كالأشاعرة . فهم سلفيون مثلهم ويدعون 
العقلمتعالة فزن مكافتنة ستول و للعقاتية :وهر اريت الى علماء الثبنة الانتعويزة مش يد 
إلى المعتزلة . إذ يلتقون مع.الاشاعرة فى العناصر .الأساسية لفكرة الالوهية ٠‏ مثل اثبات 
الصفات الذاتية ومخالفتها للحوادث ٠‏ فالله تعالى عالم بعلم لا كالعلوم .. وهكذا . وكلام الله 
تعالى قديم وهو صفة قائمة بذات الله تعالى » وليس من جنس الحروف والاصوات التسى 
هى مخلوقة ... ويؤيدون رؤية الله تعالى شرعا ولكن بلا كيف , ويثبتون لله تعالى العرثر 
والاستواء - كما وردت شرعا وأما ان يفوض أمره الى الله تعالى » أو يؤل بأن يدل على 
[ تابع المقطع السابق ]المرافعة والعلو والجلال والعظمة لخ.وقد يفترق الماتريدية عن 
الاشاعرة فى بعض المسائل الفرعية . مثل أنهم يضيفون الى صفات المعانى السبع 
المعروفة صفة قائمة بالذات هى "صفة التكوين” ويراد بها الايجاد من العدم واستمرارها 
من قوله تعالى "أنما أمره اذا اراد شيئا أن يقول له كن فيكون' سورة يس - آية 0م 
كذلك فإن الماتريدية يختلفون عن الاشاعرة فى التدليل على رؤية الله تعالى فى الاخرة ٠‏ 
فالاشاعرة يرون أن الاستدلال على ذلك عن طريق النقل والعقل ء بينما يقف الماتريدية 
فى ذلك عند السمع وحده ٠‏ ويؤيدهم فى ذلك فخر الدين الرازئ وهو من متأخرى 
الاشاعرة : كذلك فأن صفة البقاء زائدة على الذات » بينما ينكر ذلك بعصض الاشاعرة 
كأمام الحرمين - أبو المعالى الجوينى وفخر الدين الرازى ٠‏ وكذلك أنمة الماتريدية . 
زوق أن' البقاء. عون وجو الذاس ولي آمل أزائذا عليها' ...+ عدم عض الجواتب الهائنة 
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سنى "ننه شيا لا كالاشياء 5*0 وداتا عن تهات السب حالى 
وليس الاسم عيرا للمسمبى *** 00 لدى أهل البصيرة خيرال . 


ولا شك أن هنا اقتراب بين عقائد أهل السنة من الاشاعرة 
وكذلك الماتريدية فى العناصر الأساسية في الألوهية كما أشرنا فى 
الهامش من هذا البحث . وإن اختلفنا فى بعض الأمور الفرعية 
وتابع بعض الاشاعرة أراء الماتريدية فيها!. وكذلك أخذ بهذه 
العقائد المتأخرون من الباحثين والشراح وعلماء أصول الدين . 


ويوضح الشراح المقصود بما ورد فى المتون ؛ فيما يتعلق 
بالأسماء الإلهية وعلاقتها بالصفات الذاتية ... أن حمهور أهل السنة 
اختاروا أسماء توفيقية . وكذا صفاته . في نثبت لله تعالى اسما ولا 
التى يلتقى فيها متكلمى أهل السنة من الاشاعرة والماتريدية ... والتى نجدها عند العنماء 
والشراح المتأخرين منذ القرن التاسع وحتى الثالث عشر الهجرى . نظرنا فى ذلك : 
أ- دكتور ابراهيم بيومى مدكور - فى الفلسفة الاسلامية - ١‏ ص51 - ص١‏ 
ب- الإمام مور الدين الصابونى - كتاب البداية من الهداية فى الكفاية - تحقيق دكتور 

فتح الله خليف . ص ١55‏ . ص ١55‏ طدار المعارف ١9155‏ . 

ت- لإبراهيم البيجورى - الحاشية على جوهرة التوحيد - ص٠5 ٠‏ ص١‏ . 
() راجع الهامش بالصفحة السابقة . 


صعة اذا ورد بذلك توقيف من الشارع وذهبت المعترلة الى حوار 
إثبات ما كان متصفا بمعناه . ولم يوهم نقصا . ولم يردد به توقيف 
الشارع » ومال إليه القاضى أبو بكر الياقلانى /540ه/ ١١٠1م‏ 
وتوقف فيه إمام الحرمين أبو المعالى الحوينى /441ه 1١815‏ م.. 
وفصل الإمام الغزالى ٠١65/‏ ده /١١١ام‏ /. فحور إطلاق الصفة وهى 
ما دل على معنى زائد على الذات . ومنع إطلاق الاسم هوما دل 


على نفس الذات ؛ والحاصل أن علماء الإسلام اتفقوا على جواز. 


إطلاق الأسماء والصفات على البارى عز وجل ؛ إذا ورد الإذن من 
الشارع وعلى منعه إذا ورن المنع منه . واختلفوا حيث لا إذن ولا 
فلع 01 

ولا شك أن الدارسسين والشراح المتأخرين : قد آوجبوا 
ضرورة الأخذ بطريقتى - التفويض والتنزيه - فيما يتعلق بقضية 
الصفات والأسماء الإلهية : بل وكذلك ما يوهم التشيه فيما يرد من 
نصوص متشابهات . وفى ذلك يذهب 


(') إبراهيم البيجورى - حاشية تحفة المريد على جوهر التوحيد ص50 . 


الا 


'براهيم اللماى فى متن 'الجوهرة" بموله 
وكل نص أوهم التشيها *** أوله أو فوض ورم تنزيها 


وهذه الطريقة تجمع بين أقوال السلف والخلف فى 
التفويض أو التأويل'" . 


وعلى ذلك فأن هؤّلاء بقصدون بهذه الطريقة فى الجمع 
بين طريقتى السلف والخلف . إثبات صفات الكمال لله تعالى كما 
)'١‏ إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة - (مجموعة المتون) - ص١٠‏ . 
(؟)يذهب الشراح المتاخرون فى توضيح هذه الطريقة او هذا المنتهج ... بأن كل نص 
يوهم التشبيه ... أى يوقع فى الوهم صحة القول به يحسب ظاهرة » يؤول - أى يعصول 
على خلاف ظاهره مع بيان المعنى المراد ء كما هو مذهب الخلف . وهم من كانوا بعد 
الخمسمائة . وفيل وبعد القرون الثلاثة » والتفويض يكون بعد التأويل الاجمالى الذى هو [ 
نابع المقطع السابق ] صرف اللفظ عن ظاهره . وبعد هذا التأويل فوض المراد من النص 
الموهم اليه تعالى على طريقة السلف . وهم من كانوا قبل الخمسمائة وقبل القرون الثلاثة 
٠‏ (الصحابة والتابعون واتباع التابعين) . 
وطريقة الخلف أعلم واحكم » لما فيها من مزيد من الايضاح والرد على الخصوم ومى 
الارجح . وطريقة السلف أسلم لما فيها من السلامة من تعيين معنى قد يكون غير مراد له 
تعالى ٠‏ كذلك يوجب هؤلاء على الباحثين فى هذه القضايا الالهية - ضرورة التنزيه لله 
تعالى عما لا يليق به مع تفويض علم المعنى المراد" . 
نظرنا فى ذلك - ابراهيم البيجوردى تحفة المريد على جوهرة التوحيد ص ”57 . 


ا 


أضدادها أو ما يحوز على المخلوقات من صفات النقص . 


وإن كان هؤلاء المتأخرون وضحوا من خلال أحكام العقل 
الثلاثة وهى : الوجوب ., الاستحالة : وما يحور فى حقه تعالى . فأننا 
نريد أن نوضح ذلك بالتفصيل ؛ أى نبين أن مقصودهم من قولهم 
فى أحكام العقل "ما يستحيل فى حقه تعالى وما يجوز" . هو التنزيه 
الإلهبى عن ضفات النقص . أو تنزيهه تعالى عما يجوز فى حسق 
المخلوقات . ولا يحور عليه تعالى 

وعلى ذاكت نريد أن نبين عقيدتهم فى التنزيه الإلهى. 

"- التنزيه الإلهى : 

تدور عقيدتهم فى التنزيه الإلهى حول : إلبات صفات 
الكمال نته تعالى ووجوبها فى حقه عز وجل . ونفى صفات النقص , 
أو اضدادها وهبى لا تليق بذاته تعالى » وهى أيضا مما يستحيل فى 


بالذات . والحلول والاتحاد 5 والغفلة 7 وهكذا.. 


إزفى 


تتعونون. : وسنا يستحيل فى حفه تعالى ثرون صعة . وهى 
اضدادن الشرين الأولى (آى صنفات الكمال) وهى : العدم والحدوت 
؛ وطرو العدم : والمماثلة للحوادث بأن يكون حرما . أى تأخذ ذاته 
العليا قدرا من الفراغ . أو يكون عرضا بقوم بالجرم ؛ أو يكون فى 
جهة للجرم . أو جهة أو يتقيد بمكان أو زمان . أو تتصف ذاته العلية 
بالحوادث , أو يتصف بالصغر ؛ أو بالكبر , أو يتصف بالأغراض فى 
الأفعال أو الأحكام . وكذا يستحيل عليه تعالى أن لا يكون قائما 
بنفسه . بآن يكون صفة يقوم بمحل . أو يحتاج إلى مخصص . كذا 
يستحل عليه تعالى أن يكون مركبا فى ذاته أو يكون له مماثل فى 
ذاته أو صفاته . أو يكون معه فى الوجود مؤثر فى فعل من الأفعال . 
وكذا يستحيل عليه تعالى العجز عن ممكن ما أو إيجاد شئ ما من 
العالم مع كراهيته لوجوده أى عدم إرادته له تعالى : أو مع 
الذهول والغفلة أو بالتعليل أو بالطبع وكذا يستحيل عليه تعالى : 
الجهل وما فى معناه بمعلوم ما . والموت والصم والعمى والبكم . 
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وأما الجائز فى حقه تعالى فهو : فعل كل ممكن او نركه 


وأوضح ذلك إبراهيم اللقانى فى متن الجوهرة ؛ حيث ذكر 
صفات الكمال وأضدادها واستحالة ذلك فى حقه تعالى . ثم أضاف 


الى ذلك نظما"! 
قيامه بنفسه وحدانية ١‏ *** - ملزه أوصافه سنية 


عن ضد أو شبه شريك مطلقا ١‏ *** ووالد كذاالولد والأصدقا. 


كذلك فى متن بدء الامالى ذكر لصفات الكمال . واثبات 
للتنزيه الإلهى عن النقائض .. مثل نفى : التشبيه والتجسيم عن الله 
تعالى . كذلك صفة الجوهر لا يجوز إطلاقها على الثه تعسالى 
لافتقارها إلى محل وهو الأعراض يقول : 


() السنوسية - متن السنوسية توحيد - مجموعة المتون - ص” . وللمزيد راجع ابراهيم 


بهامش الحاشية -- نفس الصفحة . 

"١‏ اللقانىي متن الجوهرة - ص١٠‏ -. كذلك البيجورى الحاشية على الجوهرة (تحفه 
المريد) - ص4" - ص6١‏ - كذلك شرح أحمد الاجهورى على الحاشية - نفس 
الصفحة 


هع 


سمي الته سيا لا كالاشياء *** وذاتا ص حهات الست خالى 
وما أن جوهر ربى وجسم *** ولا كل وبعض ذو اشتمالى 
ورب العرش فوق لكمن *** بلا وصف التمكن واتصال 

وما التشيه للرحمن وجها *** فصن عن ذاك أوصاف الأهالنى "' 


وفى متن الخريدة - إضافة إلى ذلك . فى التنزيه الإلهسى 
نظما أيضا .. نذكر - منها قول المصنف : 


فهو الجليل والجميل والولى *** والطاهر القدوس والرب العلى 
منزه عن الحلول والجهة ‏ *** والاتصال والانفصال والصفة""' 
وفى المتون الأخرى ما يؤكد هذه العقيدة عند المتآخرين 


والشراح . وهو ما يؤكد أيضا اتباعهم لمنهج السلف والخلف فى 
أصولهم الكلامية '" . 


() للمزيد راجع - الاوشى - متن بدء الامالى (المجموعة) ص ١5‏ . 


(')أحمد الدردير - متن الخريدة - توحيد -. (المجموعة) - ص١7‏ - ص١3‏ . 
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وحدير بالذكر أن هذه العقائد فى التوحيد وما عليها بن 
شروح وتعليقات على مذاهب أهل السنة مس الأشاعرة والمانريدية 
تعتبر مادة دراسية تقرر على الدارسسين والطلاب فبى النعاهد 
والجامعات الأزهرية ضمن العلوم الإسلامية فى العصر الحاضر . ففى 
"مذكرة التوحيد" يقول المصف : هذه المذكرات حسب المنهج 
المقرر ومشروحة على مذهب الأشاعرة والماتريدية , وفيها تعريض 
بمذهب المعتزلة"١"‏ . وهذا يدل على استمرار التيار الكلامسى 
والأصولى الاشعرى والماتريدى فى العصور المتأخرة والحديئة . 


؟:- الكلام الإلهى ومشكلة خلق القرآن : 


تناول المتكلمون المسائل الأخرى التى كانت محل حدل 
ونقاش بين المتكلمين السابقين - معتزلة وأشعرية وماتريدية . وس 


(")[1 تابع المقطع السلبق إللمزيد راجع : إبراهيم البيجورى متن التوحياد صرة". 
كذلك محمد الشيبانى - متن الشيبانية ٠‏ توحيد . ص؟" 2 ص؟3 . 
(') رجعنا الى : الشيخ حسين السيد متولى - مذكرة التوحيد - مقررة على (طلبة المعاهد 
الازهرية) - ط مكتبة الكلبات الأزهرية القاهرة ١57١م‏ . كذلك كتاب شرح متار 
[ تابع المقطع السابق ]الجوهرة حاشية الشيخ إبراهيم البيجورى تحفة المرسد على 
جوهرة التوحيد - مقرر على المرحلة الثانوية بالمعاهد الأزهرية . 


رغ 


هذد المسائل مسألة الكلام الإلهى ومشكله القرآن الكريم من 


حيث انه قديم . 'م محلوق حادث ١‏ . 


وقد تابع هؤلاء المناخر ون أو الشراح عقاتد أهل السلة من 
المتكلمين أشعرية وماتريدية .. وأثبتوا فى المتون والمصفات لنه 
تعالى كلاما. لأن الكلام إذن من صفات الله تعالى الذاتية أو 
المعنوية . فالكلام إذن من صفات المعانى الواجية ننه تعالى وهى 
قديمة قائمة بالذات الإلهية لا هى هو ء ولا هصى غيره !'' وانتقدب 
المتأخرون آراء وأصول المعتزلة الذين قالوا بحدوث القرآان 
الكريم. وخلق كلامه . 


والقرآن الكريم هو كلام الله تعالى . ونستند فى ذلك إلى ما 
ورد فى بعض المتون والمصنفات عند هؤلاء وما كتنب عليها من 
مرو وتعليقات 


ففى متن الجوهرة .... يقول الشيخ إبراهيم اللقانى : 


(' إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة .. قال 'متكلم ثم صفات الذات ليست بغير أو بعين 


الذات” ص ٠١‏ متن بدء الامالى -. ص١١‏ . 


ملا 


ونزه القرآن أى كلاه *** عن الحدوث واحذر أنتقامه 

وكل نص للحدوث قد دلا *** احمل على اللفظ الذى قد دلا" 
وفى متن بدء الامالى . وهو ما يشير إلى عقائد الماتريدية :. 

وما القرآن مخلوقا تعالى *** كلام الرب عن جنس المقال '" 


وهذا يعنى أن القرآن الكريم كلام الله تعالى القديم وأنه 
منزه عن صفة الحدوث كذلك ليس من جنس كلام الخلق ؛ أو 
مقالاتهم » لذلك يشير صاحب "الخريدة" بقوله : 


ثم الكلام بالحروف ***2 وليس بالترتيب كالمألوف"' 


وفى الشيبانية 9) : تفصيل أكثر فى ذلك ... واثبات قدم 
القرآن الكريم 


(') المصدر السابق - ص١٠‏ . ص١١‏ . 
(') سراج الدين الأوشى متن بدء الامالى - توحيد - ص؟١‏ . 

(') الشيخ أحمد الدردير - متن الخريدة - توحيد (المجموعة) - ص١3‏ . 
9) الشيخ محمد الشيبانى -- الشيبائية توحيد (المجموعة) --. ص77 . 
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كلام قديم مزل غير محدث *** بأمر ونهى والدليل تأكدا . 
وان كلام الثه بعض صفاته *** وجلت صفات الثه أن تتحددا . 
ومن قال محلوقا كلام الهنا *** فقد خالف الإجماع جهلا وألحدا 


ويتناول العلماء ما ورد فى مثل هذه المتون من عقائد فى 
هذه المسألة بالتعليق والتوضيح , بما يفيد تأكيدها والرد على 
دعاوى المعتزلة والقائلين بخلق الكلام الإلهى أو القرآن الكريم . 
لذلك يذهب إبراهيم البيجورى إلى أن المراد من قوله تعالى : 
"وكلم الله موسى تكليما" سورة النساء - آية (154) أى أزال عنه 
الححاب واسمعه الكلام القديم . ثم أعاد الححاب . وليس المراد 
أنه تعالى يستدئ كلاما ثم يسكت لأنه لم يزل متكلما أزلا وأبدا : 
خلافا للمعتزلة فى قولهم بأن المعنى أنه تعائى خلق الكلام فى 
شحرة واسمعه موسى عليه السلام !' والاعتقان الصحيح فى ذلك 
هو أن الله تعالى أنزل القران الكريم لفظا ومعنى فى اللوح 
المحفوظ ثم أنزله فى صحاتف إلى السماء الدنيا فى محل يقال له 


| نر هم البيجورى الحاشية تحفة المريد على جوهرة التوحيد ص”؟؛ . 


بيت العزة فى ليلة القدر كما قال تعالى : "إنا أنزلناه فى ليلة القدر " 
سورة القدر- آية )١(‏ ثم أنزله الله تعالى على النسى صلى الثه عليه 
وسلم مفرقا بحسب الوقائع ١‏ . وعلى ذلك فأن كل نص ظاهر من 
الكتاب والسنة دل على حدوث القرآن الكريم هو محمول على 
اللفظ المقرأ لاعلى كلام النفس . لكن يمتنع أن يقال القرآن 
مخلوق إلا فى مقام التعليم !" . 


وهذا التحقيق هو ما ذهب إليه علماء الأصول من الاشاعرة 
وكذلك الماتريدية إذ أن الإمام نور الدين الصابونى /١8هه‏ / 
١1م‏ /يقرر أن الكلام بحروف وألفاظ ونقوش مكتوبة .. الخ . , 
مخلوقة حادثة . ويستدل على ذلاك بأنه كما يقال يحرم علسى 
المحدث مس القرآن : كان المراد منه الحروف الدالة على كلام 
الثه تعالبى » فيكون حادثا مخلوقا . فكلام الثه تعالى عند الماتريدية 


الى المصدر السابق - صءةء 7 
9 المصدر السابق ص 0© . 


م١‎ 


معنى واحد قائم بالذات » وأنه قديم وغير مخلوق . أما ظواهر 
الألفاظ والحروف والرسوم التى قد تتجزأ .... فأنها مخلوقة "١!‏ . 


م القفل الالفى»: 


بحث المتأخرون "نظرية الفعل الإلهى" فى الخلق 
والموجودات وأثبتوا تدخل الفعل الإلهى فى الموجودات والخلق 
للأشياء . ونفوا نظرية العلة الضرورية فى الأشياء , أو أن بالأشياء 
والموجودات مؤثرات طبيعية تفعل بذاتها . استدلوا على ذلك 
بأدلة عقلية ... ومن ذلك أن إثبات وجود الله تعالى ووحدانيته 
وقدمه وحدوث الموجودات والعالم » يعنى افتقار الأشياء إليه . فابثه 


تعالى يفتقر كل ما سواه إليه . كما أنه لا تأثير لشىء من الكائنات 


(١)نور‏ الدين الصابونى - كتاب البداية من الهداية فى الكفاية - ص١"‏ . ص57 , 
ضر+> 

كذلك راجع - الجوينى ٠‏ الشامل فى أصول الدين -. تحقيق دكتور النشار وآخرون - ط - 

منشأة المعارف بالأسكندرية - 373١م‏ - كذلك الغزالى - الأقتصاد فى الاعتقاد - 

ص؟١٠‏ ء ص١٠‏ . كذلك يمكن الرجوع الى بحث التحليل النقدى للأصول الكلامية فى 

متربية عية اللمروق يدرك ون كلاب الماح م" (توله كاية الاج سجاتيدة اماو )ب 


العدد الأول ص © . ص ١٠١7‏ - ط 541 ام . 
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فى أثر ما ء وإلا لزم أن يستغنى ذلك الأثر عن مولانا عز وجل , إذن 
فلاشىء من الكائنات يؤثر بطبعه '' . 

ويضاف إلى ذلك أن قدرة الأشياء ليست مؤثرة بقوة جعلها 
الثه تعالى فيها , كما يزعم كثير من الجهلة . لأن ذلك محال ؛ لأنه 
يصير حينئنذ مولانا عز وجل مفتقرا فى أيجاد بعض الأفعال إلى 
واسطة , وذلات باطل , لما عرفنا من وجوب استغنائه عر وجل عن 
كل ما سوا '' . 


ويوضح هذا الاعتقاند صاحب متن الخريد ' إذ يقول : 
والفعل فالتأثير ليس إلا  ***‏ للواحد القهار جل وعلا.' 
ومن يقل بالطبع أو بالعلة ١‏ *** فذاك كفر عند أهل الملة. 
ومن يقل بالقوة المودعة ‏ *** 0 فذاك بدعى فلا تلتفت . 
)'١‏ السنوسى - متن السنوسية - (المجموعة) - ص“”7 . 
('' المصدر السابق - ص" - كذلك راجع إبراهيم البيجورى - حاشيه على متن السنوسية 


ص 256 - وما بعدها 


أحمد الدردير - متن الخريدة- توحيد_ ص١٠”؟‏ . 


له 


ومع إيمان العلماء المتأخرين بضرورة نفى فكرة العلية 
الضرورية فى الأشياء , واثبات القدرة والفعل الإلهى المطلق . فأن 
علماء السنة من الاشاعرة ناقشوا هذه المسألة أيضا من قلهم : 
وأبطلوها على ححج وأدلة عقلية . استندوا إلى أدلة ثقيلة أيضا .. 
ومن هؤلاء العلماء الأصوليين الاشعريين فى ذلك هو الإمام 
الغزالى . فقد تصدى لهذه المسألة وفند مزاعم القائلين بها من 
الفلاسفة ؛ ورد عليهم ؛ واثبت تدخل الفصل والتأثير الإلهى فى 
الموجودات طبقا لأدلة الكتاب والسنة . وما يجيزه العقل دثه تعالى'"" 


تالنا :- الد 


أخن المتأخرون بعقيدة "الكسب" فى الأفعال الانسانية 
وهى عقيدة أصولية اشعرية كما نعلم » وانتقدوا فى ذلات آراء 
المعتزلة ممن يقولن بنظرية "الاختيار وخلق الإنسان لأفعاله" . 
واستدلوا أيضا على بطلان نظرية المعتزلة فبى وجوب الصلاح 
والاصلح على الثه تعالى بالنسبة للأنسان ؛ وخلق الخير والشر معا , 


(١‏ )لمن يريد المزيد فى ذلك : يرجع الى : الغزالى - تهافت الفلاسفة » تحقيق دكتور 
سليمان دنيا طْ دار المعارف ملام 2 
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ورأى المتأخرون أن الثه تعالى خالق للخير والشر معا . إلا أنه تعالى 
خلق الخير وهو ما يأمر به » وخالق للشر إلا أنه لا يأمر به . بل لحكمة 
وفى ذلك يقول : صاحب الجوهرة "" 


وعندنا للعبد كسبا كلفا *** به ولكن لم يؤثر فاعرفا 


فليس مجبورا ولا اختيارا ١‏ *** وليس كلا يفعل اختيارا 
وهذا المذهب عند أهل السنة , هو أنه ليس للعيد فى أفعاله 
الاختيارية إلا الكسب » فليس مجبورا كما تقول الجبرية . وليس 
خالقها كما تقول المعتزلة . والكسب يعنى تعلق القدرة الحادوثة 
وقيل هو الإرادة الحادثة , فأن الأمور أربعة : إرادة سابقة . وقدرة , 
وفعل مقترن , وارتباط بينهما » فعلى تفسير الكسب بهذا الارتباط . 
وهو تعلق القدرة بالمقدور ليس مخلوقا لأنه من الأمور الاعتبارية . 
وعلى تفسيره بالإرادة الحادثة يكون مخلوقا . وللكسب تعريفين هما 
: أنه ما يقع به المقدور من غير صحة انفراد لقادر به أى ارتباط 
وتعلق أو إرادة يقع المقدور .. والعبد وهو القادر لا ينفرد بذلنك 


(! ابراهيم اللقانى متن الجوهرة (المجموعة) ص؛١٠‏ . 


المقدور بل ولا تأثير منه بوجه ما وأنما له محرد المقارنة والخالق 
الحق منفرد بعموم التأثير . كذلك قد يكون الكسب هو ما يقع به 
المقدور فى محل قدرته أى ارتباط وتعلق أو إرادة : بقع المقدور 
كالحركة متلبسا ومصحوبا به حال كون هذا المقدور فى محل 
قدرته كاليد'. ويصير هذا الكسب مهو التكليف الذى كلفه الله تعالى 
الغيد تداق الزمةتها فية 10 إذن قليس العنك مخيرا فى عل أفعانة 
وليس مختارا فى كل أفعاله لكنه يكتسب الفعل طبقا لاختياره 
وارادته المتعلقة بالمقدور عليه » وابثه تعالى خالق للفعل والإطاعة أو 
القدرة عليه ويكتسبه العد بتنفيذه له ولذلك فأن هؤلاء المتأخرين 
... أجازوا على الثه تعالى خلق الشرء كما يخلق الخير؛ ولكن الله 
تعالى خالق للخير وهو ما يأمر به .وخالق للشر وينهى عنه , ولا 
روصي به . 


وجائز عليه خلق الشر ١‏ *** والخير كالإسلام وجهل الكفر ا" 


. 5١ص‎ - إبراهيم البيجورى - تحفه المريد (الحاشية)‎ '١ 


("') إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة - ص١١‏ . 


كم 


وفى مصدر آخر'" . 
ونؤمن أن الخير والشر كله *** من الله تقدير على العبد عدن 
وقد تناول الشراح هذه المسألة بالتحليل » وأنتقدوا أراء 
المعتزلة الذين يعبرون عن فعل الشر بالقبيح » وعن فعل الخسير 
بالحسن . وجعلوا العقل حكما فى ذلك ومقياسا له . ولذلك فأن 
مجموعة المعتزلة أوجبوا على الثه تعالى فعل الخير وهو الحسن وقد 
أجاز أهل السنة خلق الأفعال إلى الثه تقديرا على العباد .. وهذا لا 
يناقض الكمال الإلهى لأن اله تعالى لم يأمر بالفعل الشر ولم يرضى 
به لعباده ا وهذا يبطل قول من ذهب من المعتزلة إلى أن الله 
تعالى لا يوصف بالقدرة على الشرور '" . 


. محمد الشيبانى - من الشيبانية - ص؛ ؟‎ )١ 


(') للمزيد راجع إيراهيم البيجورى -- الحاشية على الجوهرة .ص54 . 

١‏ الشهرستانى -- الملل والنحل - حب ١‏ - ص :2 (إذ يقول النظام أحد شيوخ المعتزلة ت 

عام /11هم / . أن الله تعالى لا يوصف بالفدرة على الشرور والمعاصى ؛ وليست هى 

مقدوره للبارى تعالى -- لأن فاعل العدل لا يوصف بالقدرة على الظلم . لأنه لا يفعل إلا 
ما فيه صلاحا لعباده” . 


عم 


ومن الحدير بالذكر أن كبار الأئمة من الاشاعرة المتقدمين . 
كالحوينى والغزالى . وضعوا أصول هذه العقائد التى رددها 
المتأخرون واستدلوا عليها بنصوص من الكتاب والسنة وبراهين 
العقل . فقد أكد الإمام الجوينى "القول فى خلق الأعمال" أن 
الحوادث كلها حدئت بقدرة الله تعالى , ولا فرق بين ما تعلقت 
قدرة العبادية . وبين ما تفرد الرب بالاقتدار عليه . ويخرج مسن 
مضمون هذا الأصل أن كل مقدور لقادر » فالثه تعالى قادر عليه : 
وهو مخترعه ومنشؤه !') وقد أبطل الاشاعرة أدلة المعتزلة فى القول 


: بأن العبد خالق للأفعال , بأدلة عقلية ونقلية ا وتابعهم المتأخرون 
فى ذلك . 
وابعا : - الغعدل الإلهو : 


يعتبر من أهم الأصول فى مذهب المعتزلة : إذ استدلوا 
على ذلك بالأدلة النقلية السمعية وتأولوها على أدلتهم العقلية أيضا 


(') انعام الحرمين - أبو المعالى الجوينى - الإرشاد إلى قواطع الأدلة - ص807١‏ . 

9 للمزيد فى ذلك راجع -- المصدر السابق - ص88١‏ وما بعدها . كذلك الغزالى 
الاقتضاد فى الاعتقاد ص -كذلك راجع أبوا الحسن الاشغرئ ب الإبانة عن أضسول 
الديانة ص 5 وما بعدها - ط - المطبعة السلفية - القاهرة ‏ ا95“١ها.‏ 
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فابثه تعالى عادل . وعدله يوجب عليه فعل ما فيه الصللاح لعباده : 
ولا يوصف بالقدرة على فعل ما فيه ظلم وشر لعباده وهنا جعلوا من 
العقل مقياسا للقدرة الإلهية . إن أن الخير هو ما حسنه العقل » والشر 
والظلم هو ما قبحه العقل , وهذا لا يجوز فى حق الله تعالى '" 
ولكن علماء السنة من الاشاعرة والماتريدية وجمهور السلف اختلفوا 
مع المعتزلة فى هذه الأصول ؛ وأطلقوا القدرة الإلهية فى إحداث 
وخلق الأفعال . وكذلك المشيئة الإلهية ؛ ما شاء الله كان . وما لم 
يشألم يكن كذلك تابعهم المتأخرون فى عقائدهم الأصولية أو 
الكلامية ؛ وانتقدوا آراء وأصول المعتزلة فى مذاهيهم . 

فعلى ذلك فأننا يمكن أن نتناول أصول المتأخرين فى هذا 
المجال ثم نقارنها بما ورد من أصول كلامية عند أئمة الاشاعرة 
المتقدمين بإيجاز . 

فقد ذهب المتأخرون فى صياغة أصولهم الاعتقادية على 


مذهب أهل السنة من الاشاعرة بقولهم نظما !' : 


(١)راجعنا‏ فى ذلك الشهرستانى - الملل والنحل - حب ١‏ ل ص58 . 
(") إبراهيم اللقانى - متن الخريدة - ص١١‏ . 
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فخالق لعبده وما عمل 
وخاذل لمن أراد بعده 
فوز السعيد عنده فى الأزل 
فإن يثيبنا فمحض الفضل 
وقولهم أن الصلاح واجب 
ألم يروا إيلامه الأطفال 


وواحب إبمانا بالقدر 


الييين 


عا عا ماه 


عن مقي 


عا م 


ليقي 


جل ملا يله 


موفق لمن أراد أن يصل 
ومنجز لمن أراد وعده 
كذا الشقى ثم لم ينتقل 
وإن يعذب فبمحض العدل 


عليه زور ما عليه وجب 


وشبهها فحاذر المحالا 
وبالقضا كما 5 فى الخير 


بينما يذهب صاحب "الخريدة - توحيد" "١‏ : 


وجائز فى حقه الإيحاد *** 0 أوالترك والأشقاء والإسعاد 
ومن يقل فعل الصلاح وحجبا *** على الأدلة قد أساء الأدبا 


للق أحمث الدردير - متن الخريدة - للا 


وفى الشيبانية !'' : 
فما شاء رب العرش كانا كما يشا 58 


وما لم يشا لاكان فى الخلق موجدا 


هذه الأبيات المنظومة على طريقة هؤلاء المتأخرين من 
الدارسين أو الباحثين فى علم أصول الكلام . إنما تنطوى على 
عقائدهم فى مسألة العدل الإلهى ‏ المطلق فى الوجود ‏ دون قيد 
أو شرط أو وجوب أو استحالة ‏ وتناول المتأخرون هذه الأمور 
بالشرح والتفصيل : على مذهب جمهور أهل السنة وجملة أقوالهم 
أو عقائدهم : أن ادثه تعالى خلق العبان وأفعالهم وكذلك الطاعة 
والمعصية . وخالق قدرة الطاعة فى العبد وتسهيل الخير إليه أو 
الداعية إليه . ولك أن تقول أن العبيد الموفق إلى الطاعة لا يعصى 
. من حي ما وفق إليه , والمخذول لا يطيع من حيثٌ ما خذل فيه : 
فالثه تعالى موفق للشخص الذى أراد الله تعاللى أن يصل لرضاه عنه 
ومحبته ؛ وخاذل لمن أراد أن يبعده ؛ والثه تعالى منجز وعده لمن 


(' محمد الشيبانى متن الشيبانيةه توحيد ص:"» 
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أراد به خبراكما وعد على لسان نبيه صلى الثه عليه وسلم فى قوله 
تعالى "أن النه لا يخلف الميعاد" سورة آل عمران آية (8) أى الوعد 
والسعادة والشقاوة مقدرتان في الأزل ؛ لا يتغيران ولا يتسدلان » 
لأن السعادة هبى الموث على الإيمان باعتبار تعلق على النه أزلا 
بذلك . والشقاوة هبى الموت على الكفر بذلك الاعتبار : فالخاتمة 
تدل على السابقة » فأن ختم له بالأيمان دل على أنه فى الأزل كان 
من السعداء وأن تقدمه كفر . وان ختم له بالكفر دل على أنه كان 
فى الأزل كان من الأشقياء , وأن تقدمه ايمان كأن يدل على ذلاك 
الحديث عن النبسى صلى الله عليه وسلم فى الصحيحين "أن 
أحدكم ليعمل بعمل أهل النار حتى ما يكون بينه وبينها ذراع 
فيسيق عليه الكتاب فيعمل بعمل أهل الجنة فيدخلها . وان احدكم 
ليعمل يعمل أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها ذراع فيسيق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل النار فيدخلها" هذا هو ما ذهب اليه 
الاشاعرة , أما الماتريدية فقد ذهبوا إلى أن السعادة هى الإيمان 
فى الحال . والشقاوة هى الكفر كذلك » فالسعيد هو المؤمن فى 
الحال وإذا مات على الكفر فقد أنقلب بعد أن كان سعيدا . والشقى 
هو الكافر فى الحال وإذا مات على الإيمان فقد انقلب سعيدا بعد 


أن كان شقيا . وهذا الخلاف بين الاشاعرة والماتريدية لفظى » 
لأنهم اختلفوا فى المراد من لفظ السعادة ولفظ الشقاوة مع الاتفاق 
فى الأحكام , كذلك يترتب على ذلك أنه يصح أن تقول أنا مؤمن 
إن شاء ادثه على قول الاشاعرة وانه لا يصح ذلك على الثانى (" , 

وإن كانت هذه التحليلات الكلامية تتصل من ناحية بعقيدة 
الإيمان وأصوله ,فأنها من ناحية أخرى تتصل بمسألة العدل الإلهمى 
. من حيث أن خلق الأفعال : الطاعة . والمعصية . والإيمان أو 
الفكر .... الخ ليس العد خالقها ولكن الثه تعالى خالق لها ومقدرها » 
وليس للعبد فيها سوى الكسب .» والله تعالى يثبت العبد على ما 
اكتسبه من أفعال وان كان خيرا , ويوقع عليه العقاب إن كان ظلما 
وكفرا أو شرا . 

وإثابة الثه تعالى للعيد أنما هى بفضله المحض الخالص . أى 
الإعطاء عن اختيار كامل لا عن إيجاب عليه تعالى أو وجوب . كما 
أدعى المعتزلة . ومذهب أهل السنة يدل على أن طاعات العبد 
وان كثرت لا تفى بالشكر لبعض ما أنعم به الله علينا . فكيف يتصور 


(! إبراهيم البيجورى الحاشية نحفة المريد على الجوهرة ص38 . صوه 


04 


استحقاقه عوصا عليها . كما أن تعذيب النه تعالى للد أنما هو 
بالعدل المحض . أى الخالص. ومعنى العدل المحض وضع الشبىء 
فى محله . بغير اعتراض على الفاعل ضد الظلم الذى هو وضع 
الشىء فى غير محله!" . 


ويرتبط بذلك نظرية "الصلاح و الأصلح" فقد أوجب المعتزلة 
ذلك على الته تعالى لعباده ") ولكن علماء السنة من الأشاعرة ومن 
تابعهم من المتأخرين رفضوا هذه النظرية, وهذا المبدأ . إذ ليس 
على النه تعالى واجب من فعل أو ترك : لأنه تعالى فاعل بالاختيار 
ولو وجب عليه فعل أو ترك لما كان مختار . لأن المختار هو الذى 
إن شاء فعل وان شاء ترك : وتأملوا الآيات التى وردت فى الوجوب 
عليه تعالى مثل قوله تعالى "وما من دابة فى الأرض إلا على الثه 
رزقها" سورة هون آبة )١(‏ فأنها محمولة على أن المراد بها الوعد 
تفضلا . وقد استند المتأخرون فى ذلاك أيضا ألى مذهب الاشاعرة 
وأصولهم فيما يتعلق بمسألة "أيلام الأطفال" .. فأصل آيلام الله 


('' المصدر السابق ص 5١‏ - للمزيد راجع -- أحمد الاجهورى - تعليق على الحاشية - 
الام بمو وس 
؟ 8 56 5 

| راجع - الشهرستانى الملل والنحل ‏ ص ؟» . ص©5© . 
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تعالى للأطفال له حكمة . وهو حصول الثواب عليه لأبويهم . لآن 
ذلك من المصائب التى يثاب الشخص عليها . وقد قال أمام 
الحرمين (أبو المعالى الجوينى) شدائد الدنيا مما يلزم السد الشكر 
عليها لأنها نعم حقيقة ؛ وما شبه ذلك أيضا مثل الدواب والعجزة 
فأنهم لا نفع لهم فى إنزال الإسقام بهم "'. وقد تناول الإمام 
الحوينى آراء ومذاهب المعتزلة فى هذه المسائل بالتحليل والنقد 
ورفض أصولهم فى وجوب أمر من الأمور على الله تعالى , بما يتفق 
مع ما سبق ذكره . ونكتفى بالإشارة إلى مصادره خوفا من الإطالة 
'". ولكن نذكر بعض الآراء التتى وردت عند الإمام أبى الحسن 
الاشعرى فى ذللك فقد ذهب في مسألة "إيلام الأطفال" بقوله : 
يقال لهم (يقصد المعتزلة) أليس قد آلم اده عز وجل الأطفال فى 
الدنيا بالآم أوصلها إليهم كنحو - الجذام الذى يقطيع أيديهم 
وأرجلهم وغير ذلك مما قد يؤلمهم به ؛ وكان ذلك سائغا جائزا ؟ 


. 77 .- تحفة المريد على الجوهرة‎ ١ 'إبراهيم البيجورى‎ "١ 

'١‏ للمزيد . راجع الجوينى - الارشاد الى قواطع الأدلة .- _ص528؟ . ص7856 .- كذلك 
أنظر ‏ 1487- حتى ص 730١‏ كذلك راجع الإمام الغزالىي الاقتصاد فى الاعتفاد 
ص : ١‏ (الدعوى الأولى فى نفس وحوب الخلق على الله تعاتى ص ١5١3‏ (فى بكليسف 


العياد ومالا يطيقون) ص؛ ١‏ (نفى وحوب رعاية الاصلح على أنه معانى لعباده) 


فاذا قالوا : نعم . قيل لهم : فإذا كان هذا عدلا مما أنكرتهم أن 
بؤلمهم فى الآخرة ويكون ذلاك منه عدلا ؟ فأن قالوا : ألمهم فى 
الدنيا لتعتبر بهم الآباء : قيل لهم فإذا فعل ذلك بهم فى الدنيا ليعتير 
بهم الآباء وكان ذلك منه عدلا . فلم لا يؤلم أطفال الكافرين فى 
الآخرة ليغيظ بذلك آبائهم . ويكون ذلك منه عدلا 9" . 


'هؤلاء الدارسين والشراح المتأخرين يؤيدون مذاهب أهل السنة 
وأئمة السلف وأهل الحديث : وذلك بيان بطلان مذاهب الفلاسفة 
والمعتزلة في تقييد القدرة والمشيئة الإلهية طبقا لمقاييس العقل 
والمنطق , فالئه تعالى عادل :والعدل من صفاته تعالى . 

خامسا :- الأيمان . 

لقد أهتم هؤلاء المتأخرون بقضية الإيمان . طبقا لمذاهب 
أهل السنة المتكلمين (من الاشاعرة والماتريدية) وكذلك علماء 
('" أبو الحسن الاشعرى الابانة عن أصول الديانة -- ص١5‏ وللمزيد فى ذلك : راجبع 


الإمام الغزالى - الاقتصاد فى الاعتقاد - ص؛ 5 ١‏ (الدعوى الثالثة) فى أن الله تعالى قادر 
على إيلام الحيوان البرئ عن الجنايات ولا يلزم عليه الثواب . 
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وآئمة السلف وأهل الحديث . وقد صنفوا الكثير من المتون نظما 
ونثرا » حيث ترددت خلالها جملة عقائدهم فى هذه المسألة. ثم 
تناولوها بالشرح والدراسة والتحليل والدراسة . وهم يؤكدون على 
عقائد أهل السنة والسلف وموضحين رفضهم لمذاهب الفرق 7" 
الأخرى التى اختلفت معهم حول "قضية الإيمان وتعريفه" 


(١)ندذكر‏ من هذه المذاهب بإيجاز : 

أ- المعتزلة : قالوا : أن الايمان هو' معرفة بالقلب ء ؤاقرار باللسان » وعمل بالجوارح 
» وأن كل عمل فرضا كان أم ثقلا » أنما يدخل تحت الايمان » فالإيمان يزيد من 
الطاعات + وينقصن بالمعضية ,وهو خصال الخير اذا لجتمعت سم المرء مؤمفا 
»والفاسق لم يستجمع هذه الخصال فلا يسمى مؤمنا ء وليس هو بكافر مطلقا ء واذا 
خرج من الدنيا على كبيرة من غير توبة فهو من أهل النار خالد فيها » - راجع - 
الشهرستانى ٠‏ الملل والنحل - ح١‏ - ص8؛ - كذلك دكتور محمد على ابو ريان 
- تاريخ الفكر الفلسفى فى الإسلام - ص١78‏ » ص7587 . 

ب- الخوارج : قالوا أن الايمان هو العلم والأقرار بالعمل - راجع - الشهرستانى - 
الملل والنحل - ح١‏ - ص؟؟١‏ . 

ت- الجهيمية (الجبرية) : قالوا : أن الايمان لآ ينبعض , أى لا ينقسم الى عقد وقول 
وعمل » ولا يتفاضل أهله فيه . فإيمان الانبياء » وإيمان الامة على نمط واحد . اذ 
المعارف لا تتفاضل - الشهر ستانى - الملل - حد١ا‏ - ص88 . 

ث- الكرامية : (نسبة لمحمد بن كرام المتوفى عام /1755ه / . وكان من المجسمة 
قالوا : الايمان هو الاقرار باللسان فقط دون التصديق بالقلب ٠‏ ودون سائر الاعمال . 
وفرقوا بين تسمية المؤمنين مؤمنا فيما يرجع الى احكام الظاهر والتكليف وفيما يرجع 
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ونريد أن سين هنا أراء المتأخرين فى الإيمان من خلال ما 
وضع من شروح وتعليقات تظهر مدى اتباعهم لمذاهب أهل السنة 
من الاشاعرة ٠.‏ 


قال الشيخ إبراهيم اللقانى - فى تعريف الإيمان : )١!‏ 

وفسر الإيمان بالتصديق *** والنطق فيه الخلف بالتحقيق 
فقيل شرط كالعمل وقيل *** بل شرطة والإسلام اشرحه بالعمل 
مثال هذا الحج والصلاة *** كذا الصيام فادر والزكاة 


[ تابع من المقطع السابق ]الى احكام الاخرة » فالمنافق عندهم مؤمن فى الدنيا على 
الحقيقة » مستحق للعقاب الابدئ في الاخرة - الشهر ستانى - الملل والنحل - ح١‏ 
ص١١‏ - كذلك البغدادى - الفرق بين الفرق - ص١١١‏ - ط - القاهرة - بدون 
تاريخ . 

ج- المرجئة : قالوا لا يضير مع الايمان معصية ٠‏ وأن الايمان هو المعرفة بسالله 
والخضوع له , وترك الاستكبار عليه ٠‏ والمحبة بالقلب . وأن الطاعات ليست من 
الايمان . ولا يضير تركها حقيقة الايمان ٠‏ ولا يعدب على ذلك اذا كان الايمان 
خالصا » واليقين صادقا : الشهر ستانى - الملل - ص ٠‏ ؛ ١‏ - كذلك - البغفدادى - 
الفرق بين الفرق - ص77١‏ . 


. ٠١ص‎ . إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة - توحيد (المجموعة) ص56‎ !'١ 


8ه 


ورجحت زيادة الإيمان ١‏ *** 0 نماتزيد طاعة الانسان 

ونقصه ينقصها وقيل0 *** 0 الاوقيل لا خلف كذا قد نقلا 
وقال الشيبانى : "' 

وإيماننا قول وفعل ونية ١‏ *** ويزدان بالتقوى وينقص بالردى 


وان كنا لسنا بحاجة إلى شرح هذه النصوص المنظومة فى 
هذه المتون , فحسبنا ما وضع عليها من شرح وتعليقات لدى علماء 
متأخرين !" ولكن نريد توضيح عقائد هؤلاء كامتدان لمذاهب أهل 
السنة والسلف والأئمة فى العصور المتأخرة . 

فالأيمان هنا هو : التصديق بالقلب . والنطق باللسان » 
والعمل كشرط لصحة وصدق الإيمان . وهذا العمل هو تنفيذ ما نص 
عليه الإسلام من أداء الفرائض دون تركها لأن الإيمان بها يزيد لأنها 


(١)محمد‏ الشيبانى - متن الشيبائية - توحيد - ص7" 8 


('" لمن يريد المزيد - يراجع إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على الجوهرة التوحيد -. 


صه” . ص 6” -- كذلك تعليق الشيخ أحمد الاجهورى نفس الصفحات . 
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س الطاعات . وينقص بدوها . لآن ترك الطاعات معصية . وارتكاب 
المعاصى يقلل من إيمان المؤمن .. ولكن ليس ذلاكث يؤدى 
بالمؤمن العاصى إلى الحكم عليه بالكفر لتركه الطاعات . ولا يؤدى 
الى تخليده فى النار . ما دام المؤمن لم يكفر بالثه تعالى ولم يشرك 
به أحدا ... لأن الثه تعالى لا يغفر أن يشرك به ٠‏ ويغفر دون ذلك لمن 
يشاء . كذللك فان المؤمن الذى يقر باللسان ويصدق بالقلب إذا 


مات ولم يتب من ذنب ارتكبه , فان أمره مفوض إلى الله تعالى أن 


شاء عذبه . وإن شاء غفر له ويجوز تعذيب مرتكب الكبيرة على قدر 
ما ارتكب دون أن يحكم عليه بالخلود فى النار . 


والى ذلك أشار المتأخرون بقولهم : 
إذ حائز غفران غير الكفر  ***‏ فلا تكفر مؤمنا الوزر 
ومن لم يمت ولم يتب من ذنبه  ***‏ فأمره مفوض لربه 


وواجب تعذيب بعض ارتكب ١‏ *** كبيرة ثم الخلود مجتنب "ا 


(' اللقانى - متن الجوهرة - ص؟ ١‏ . 


وذو الإيمان لا يبقى مقيما .. بسوء الذنب فى دار اشتعال 
وفى متن الشيبانية - توجيد : !"ا 
ويغفر دون الشرك ربى لمن يشا *** ولا مؤمن بالإله كافرا فدا 
وإذا كان ذلك كذلك ؛ فأن المتأخرين فيما يتعلق بقضية 
«الإيمان يأخذون بعقائد أهل السنة والسلف من متكلمنى الاشعرية 
والماتريدية وكذلك الأثمة كأبى حنيفة / ١65١اه‏ / ومالك / 1174اه 
/ والشافعى / ت عام ٠١5‏ ه / والإمام أحمد بن حنبل ت عام 
5ه / . وهذا ما صرحوا به فقالوا : 
فهذا اعتقان الشافعيى إمامنا *** ومالك والنعمان أيضا واحمد 7" 
وقد يتضح ذلك عندما نشير بايحاذ إلى عقائد أهل السسنة 
والسلف والأئمة فى ذلك : ذهب الإمام الأعظم أبو حنيفة النعمان : 


(') محمد الاوشنى - متن بدء الامالى - ص8١‏ . 


(') الشيبانى السابق - ص6 > . 
(7) المصدر السابق ص >١5‏ . 


الى أن الإيمان هو المعرفة والإقرار بالته وبرسله ويما حاء من الثه 
تعالى ورسله عليهم السلام فى الجملة دون تفضيل ؛ وأن الإيمان لا 
يزيد ولا يبقص ولا ينفاضل الناس فيه » وقد ثار حول هذه العقيدة 
جدل. إذ تقل البعض عنه أنه كان مرجنا بهذا القول '"' ولكن الشهر 
ستانى وغيره من الباحثين نفوا ذلك عنه , لأن بعض خصومه نسبوا 
إليه عقيدة الأرجاء , وقد رأى الشهر ستافى أن اهتمام أبو حنيفة 
بالفروع وكونه إماما من أكبر الآئمة يدل على أنه يكبر الأعمال . 
هذا عكس الأرحاء . إذن فان ظن أصحاب المقالات من الخصوم 
بآن آبا حنيفة يؤخر العمل عن الإيمان ليس بصحيح . إذ كان أبو 
حنيفة يعارض أقوال وعقائد القدرية المعتزلة والخوارج الذين 
ظهروا فى الصدر الأول للإسلام . فأراد بهذا القول الإيمان "إقرار 
وتصديق "أن يحمسى المجتمع الإسلامى من عقائدهم بأن 


(') البغدادى - الفرق بين الفرق - ص ١77‏ ء الاشعرى - مقالات الاسلاميين - (الفرقة 


التاسعه سن المرجئة) . تحقيق محمد محى الدين. 


الإيمان : عقد وعمل قمن لم يعمل لم يكن مؤمسا والسل على 
الحوارح : وبذلك يحق عليه القتل ''' . 
كذلات فأن الإيمان إذا كان مفهومه هو التصديق فإن ذلك 


لم يمنع من وجوب الطاعات كالصلاة , والصيام ؛ والحج .. . الخ . 
وحوبا حتما مشددا لا يصح التساهل فيه بحالة ما ؛ والخلاف ليس إلا 


فى مدلول اللفظ '" . 
وهذا ما أخذ به هؤلاء المتأخرون فى عقائدهم الأصولية , 


فالإقرار والتصديق هو تحقيق للأيمان وشرط العمل فيه أداء فرائض 


الاسلام . أو الطاعات من صلاة وصيام وزكاة وحج .... الخ . وليس 
نقص الطاعات مؤديا إلى الكفر والخلود فى النار . بل قد يعذدب 
المؤمن على قدر تركه للطاعات 9) 


(') الشهر ستانى - الملل والنحل - حب ١‏ - ص ١ 4١‏ - دكتور النشار - نشأة الفقار 
الفلسفى فى الاسلام - ط -. ص27>؟ - ط دار المعارف الحك'ام. 

(؟)أحمد أمين - ضحى الاسلام - ح” - ص١ 7١‏ - ط مكتبة النهضة المصرية . 

() راجع إبراهيم اللقانى - متن الجوهرة - توحيد - (المجموعة) ص١٠‏ . 


والانام مالك بن أنن ب عام اه / 50/م / كان وهو 
بضع آساس العقيدة العملية يعلى أنه لا يتكلم إلا فيما تحنه عمل '''. 
كذلك الإمام الشافعى 05١'ه‏ / كان يؤمن بالقضاء والقدر وأن 
الإيمان تصديق وعمل وأنه يزيد وينقص '" وكان سفيان النورى 
/ةه/ ١"اه‏ / يقول : الصلاة والزكاة من الإيمان . والإيمان يزيد 
والناس عندنا مؤمنون مسلمون ؛ والإيمان متفاضل . ويروى عن 
الثورى أيضا قوله : لا يستقيم قول إلا بعمل . ولا يستقيم قول وعمل 
إلا بنية ولا يستقيم قول وعمل ونية إلا بموافقة الكتاب والسنة "" 
وقد ذكر الإمام تقى الدين بن تيمية ت عام 7/77 ه / السلفى 
المتأخر عقيدة الإمام أحمد بن حنبل / 147ه/. فى مسألة 
الإيمان والاستثناء فيه . فيقول أن الإمام أحمد رضى األته عنه يقول: 
أن الإيمان قول وعمل ؛ وهذا يعنى عدم الجزم بالقبول لعدم 
الجحزم باستكمال الفعل أو العمل . ويوضح الإمام ابن تيمية أن 
الإمام أحمد كان يستثنى لكون العمل من الإيمان . وهو لا يتيقن 
(١)دكتور‏ النشار - نشأة الفكر - حا١ ٠‏ ص144” . 
(') المصدر السابق - ص"5؟؟ . 


(') دكتور عبد الحليم محمود - سفيان الثورى - ص”1:7 - ص ؛ - ط دار المعصارف - 
١“48كام.‏ 


الإمام آنه أكمله . بل يشاك فى ذلك . فنفى الشات وآثست اليقين 
فيما تيقنه من نفسه . أت الشك فيما لا يعللم وحوده وهو 


٠‏ للم 
مسحب 0. 


والواضح أن المتأخرين قد جمعوا بين عقاتد أهل السنة 
والسلف والأئمة والمحدثين . كسفيان الشورى - فى عقائدهم 
الأصولية . فى مسألة "الإيمان" بل يقتربوا أيضا من علماء الكلام 
من الاشاعرة . فالإمام أبو الحسن الاشعرى /174ه / 1550م / قال 
الإيمان هو التصديق بالجنان . وأما القول باللسان والعمل بالأركان 
ففروعه . فمن صدق بالقلب , أى أقر بالوحدانية لته تعالى : وأعترف 
بالرسل تصديقا لهم فيما جاءوا به من عند ابته تعالى بالقلب صح 
إيمانه حتى لو مات عليه فى الحال مؤمنا ناجيا . ولا يخرج من 
لإيمان إلا بأتكار شىء من ذلك وصاحب الكبيرة إذا خرج مسن 
الدنيا من غير توبة يكون حكمه إلى الله تعالى '" . 


وللاشعرى قول فى الإيمان - فى كتابه - الإبانة - إذ يأخذ 
ويقر بأقوال أئمة السلف والحديث فيقول "أن الإيمان قول وعمل 


(') الشهر ستانى - الملل والنحل -.ط. ص١١٠‏ . 


بويد ويبعص 2 ولا سب ال الاسعرق قد صف هدا الكتاتب فى 


الطور الثالت من حياته العلمية . ان نحده يتبع عقائد السلف آتمة 
الحديث . أما ما ورد مس اقوال أخرى وهى لا تخرج عن هذا 
النطاق إلا في بعض التحليلات اللفظية . فقد كان يكافح آراء 
وعقائد المعتزلة والقدرية والخوارج الذين قالوا بخلون مرتعب 
الكبيرة فى النار . وهناك دراسات تفيد ذلك '"'. والماتريدية 
يقولون: أن الإيمان هو التصديق بالقلب .والإقرار شرط إجراء 
الإحكام 7 . ش 


[ تابع الحاشية السابقة ][") أبو الحسن الاشعرى ٠‏ الأبانة عن أصول الديانة - ص؛١١‏ . 
(') دكتوره ٠‏ فوقيه حسين محمود - تحقيق كتاب الابانة للأشعرى - (المقدمة) - ط - دار 
الانصار - القاهرة ‏ 977١م‏ . 

(') للمزيد من الدراسة - الإمام نور الدين الصابونى - كتاب البداية من الكفاية فى الهداية 
فى أصول الدين - ص؟5١‏ - ص 23١55‏ (ويذكر الصابونى - أن هذا القول هو أختيار 
الشيخ أبو منصور الماتريدية ت عام / 757:'ه / . وقد نص عليه الإمام ابو حنيقة فسسى 
كتابه - العالم والمتعلم -- وهذا يدل على أن الماتريدية تابعوا أبا حنيفة . فى عقبدة الإيمان 
ولم يصرحوا بزيادة او نقصان فى الإيمان : لأن الطاعات والأعمال فروع للأيمسان 
والتارك لها يعاقب ولكن لا يخرج عل حد الإيمان . 


ومن الجدير بالذكر أن الإمام الجويسى ت عام 147ه / 
والإمام الغزالى ت عام ١5‏ ذه / وفخر الدين الرازى ت عام 1ه 
لم يخرجوا كثيرا عن عقائد أهل السئة والسلف وأئمة أهل الحديث 
فى أصولهم . وتعريفهم عن الإيمان .. فقد قالوا : بأن الإيمان 
تصديق بالقلب والإقرار أو العلم وأن الأعمال إن كانت من الإيمان 
فهى فروع وخارجة عن مسمة , فالإمام الغزالى يقول أن الخلاف 
فى الفستيات وإذ! صل عق سحيات؟ رتقم الخلاف !د كد بير 
عن الإيمان بتصديق معه عمل بموجب التصديق »؛ أما الرازى فأنه 
جعل الإيمان محله القلب ؛ وأن الأعمال معظوفة على الإيمان مما 
قد يوجب التغاير ظاهرا . كذلك يثبت الإيمان مع الكبائر ... 0١‏ 
وهذا يدل على أن الإيمان هو الإقرار والتصديق . وأن الأعمال 
فروع للأيمان يعاقب العاصى والتارك لها ولا يخلد فى النار ولا يخرج 
عن حد لإيمان , أى ليس بكافر كما أن الأعمال داخلة تحت أسم 


- . للمزيد فى ذلك - راجع الجوينى - الأرشاد الى قواطع الأدنلة - ص57”‎ )١( 
. وما بعدها‎ - ١85 كذلك الإمام الغزالى - الاقتصاد فى الاعتقاد - ص‎ 

كذلك الإمام فخر الدين الرازى - أصول الدين د ص77١1‏ - ١378‏ - تحقيق مله عبد 
الباقى سعد - ط - المكتبة الازهرية - بدون تاريخ . 


0 

الإيمان ''' وقد أشار الى ذلك الشراح المتأخر ون . وذكروا الأصول 
العقائدية فى مذاهب أهل السنة والسلف. وأئمة المحدثين بما 
يوافق ما ذكرناه !" . 

إذ يتضح لنا أن العقائد الأصولية عند العلماء والدارسين 
المتأخرين فى الفكر الأصولى الإسلامى جمعت بين أقوال أئمة 
السلف وأهل الحديث وكذلك أئمة أهل السنة من المتكلمين 
والمحققين من الأشاعرة والماتريدية . 


(') المصدر السابق - ص8؟١‏ . 
() راجع - إبراهيم البيجورى - الحاشية - تحفة المريد على جوهرة التوحيد - ص76 » 


ص١‏ » ص ”7 » ص 5” » ص 3١‏ . 


اانا الال 


4 5 5 8 وهه © اجن 
؟لجعنا وأعوزر المقيأة الجر 


تمهبد : 


لقد آمن المسلمون بحقيقة البعث فى الحياة الآخرة ؛ إذ أن 
ذلك من أصول الإيمان والاعتقاد الإسلامى : كذلك أمنوا بالثواب 
والعقاب . لكل من المحسن أو المسىء : ولكن حدث الاختلاف 
بين بعض المذاهب الإسلامية من عر اهن السنة والسلف والأئمة 
المحدثين . حول كيفية البعث , وأحواله وألوان الثواب فى الحنة , 
والعذاب فى النار : وحدثت تأويلات كثيزة فى هذا المجال »: 
فأصحاب المذاهب الفلسفية يؤولون الثواب والعقاب تأويلات عقلية 
؛ حيث أن ذلك يحدث للروح بدون الجسد . وأن البعث للأرواح 
دون الأحساد . أى أنهم قالوا باستحالة عودة عين الأحساد . 
واستدلوا على ذلك بحجج عقلية كثيرة وقد كفرهم فى ذلك أهل 
السنة والسلف , كذلك الإمام الغزالى ت عام ٠5‏ ده - فى مؤلفاته 
وبصفة خاصة - كتابه "تهافت الفلاسفة" إذ ونقد أدلتهم » بحجحج 
وبراهين عقلية ونقلية ' . 
(١)الذه‏ الحجج ما تناوله الغزالى بالتحليل والنقد فذكر : أن من زعم من الفلاسفة 


والمتصوقة بأن الانفس باقية وأن الاجساد لا تعاد وحجتهم فى ذلك أن الجسم مستحيل 
من اغذية مأكولة ٠‏ والاغذية نباتات ولحوم » وربما اكل شخص أخر فمجتمع جسم [ 
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والمط لبن افحات القناهتح اقلق ديكروا حقيقة 
البعث . والثواب والعقاب . والجنة والنار . ولكنهم تأولوا أحوال 
الآخرة تأويلا عقليا ' كذلك أنكروا بعض الأحاديث النبوية فى 


تابع المقطع السابق ] واحد من الاجسام . فلو أعيد الجسم ليطلت تلك الاجسام 
المأكولة ولبطل حشرها » وان حشرت زال الجسم هذا الآكل . ويرد الغزالى على 
الفلاسفة بحجة عقلية ممائلة بقوله : لا تلتزم لكم أن الله تعالى يعيد عين الاجساد » بل 
ضمن أن يرد الانفس الى خلق جديد ٠‏ وتراه كما فعل ذلك ابتداء" . 

نظرنا : الغزالى - معراج السالكين - ص58١‏ - ١51‏ - ط الجندى - 1911م . 

كذلك - تهافت الفلاسفة - ص”5؟ - ص4 74 - تحقيق دكتور ماجد فخرئ - المطبععة 

الكاثولوكية - بيروت - ؟1571١م‏ . 


(١)نذكر‏ فى ذلك على سبيل المثال ( ما ذهب اليه أبو الهذيل العلاف شيخ المعتزلة 
البصرييز / ١75‏ -777ه / : أن حركات أهل الخلدين تنقطع وأنهم يصيرون الى 
سكون دائم خمودا . وتجتمع اللذات فى ذلك السكون لأهل الجئة » وتجتمع الالام فى ذلك 
السكون لأهل النار . وهذا قريب من قول الجهم بن صفوان 117١ه‏ / 15م // وهو 
مؤسس مذهب الجبرية إذ حكم بفناء الجنة والنار ) . 

نظرنا -. الشهر ستائى - الملل والنحل - ط:- ص١5‏ » ص27 - أراء الجهيمية . 


أحوال القبر , وثوابه وعقابه وكذلك بعض الأحاديث التى رأوا أنها 
بعيدة عن تصور العقل "١‏ , 


أما غلاة الصوفية فقد تأولوا الثواب والعقاب تأويلا روحانيا"7. 


(١)فقد‏ انكرت المعتزلة عذاب القبر : فقالوا : إنا نرى شخص الميت وشاهده » وهو غير 
معذب » وأن الميت ربما تفترسه السباع وتأكله .... الخ . - كذلك أنكروا ما يتعلق 
بما"ورد من أخبار : مثل سؤال منكر وتكبر فيقولون : أنا ننرى الميت ولانرى 
منكرا ولا نكيرا » ولا نسمع صوتهما ... وقد رد الغزالى على أراء هؤلاء وفندها » 
بأدلة نقلية شرعية وحجج عقلية- من ذلك قوله فى عذاب القبر - لقد دلت عليه 
قواطع الشرع - وأن النبى صلى اللع عليه وسلم امرنا بالأستعاذة من عذابه فى 
الادعية » وقوله صلى الله عليهوسلم عندما مر بقبرين : أنهما يعذبان : وقوله تعسالى 
"حاق بآل فرعون سوء العذاب النار يعرضون عليها غذوا وعشيا” سورة غافر -أية 
(45). ويوضح الغزالى ذلك العذاب بأنه يحدث للميت دون أن ندرك ظاهر ذلك على 
شخصه الظاهر . مثله فى ذلك مثل النائم عن الاحتلام اذ أنه يشعر باللذة أو الآلم بما 
لا يستطيع أن يدركه الشخصالقائم بجواره » ويجوز أن يكون الألم أو اللذقتجزء مسن 
القلب أو الباطن ..... الخ . أما من يئكرسؤال منكر ونكير ٠‏ قهو كفن ينكر مشلهدة 
النبر صلى الله عليه وسلم لسيدئا جبريل عليه السلام ٠‏ وسماعه كلامه... الخ . 


نظرنا : الإمام الغزالى - الاقتصاد فى الاعقاد -- ص ١82١‏ مده . 


م 
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7" العذ اشير مب لعصر السموكية من الدقدة كن 5006 ألطه افر ورقعها -200 عسوا 5 السيه 
تعالى و تكلمدا أيديهم , ده أ عليه" سور زسن - أيه (د1آ) و“ تدك توم الم 


الغزالى - أحياء علوير الدين م سا١‏ لامر 5002 اط ادير كدياء الحتب المررعية ء 


وقد عالي الشيعة اللاطلية وفلاسفتهم ويصفة خاصة جماعه 
أخوان الصفاء فى تأويل أمر الآخرة تأويلا باطنيا رمزيا. ييهدف 
تحطيم أصول العقيدة . ونصرة دعوتهم الإسماعيلية !'' . 


ولقد قاوم علماء السة والسلف على مر العصور هؤلاء وغيرهم 
من الفرق التى غالت أو تطرفت فى تفسير وتأويل البعسث ويوم 
القيامة : والحنة والنار أو الثواب والعقاب , وأقروا ما جاء فى ذلك 
من أخيار ونصوص . ولم يتأولوا نصا قرآنيا أو حديثا من الأحاديث 
على منهج يخالف الظواهر : ما كان عليه وآمن المسلمون فى 
الصدر الأول للإسلام . 

وإذا كان المتأولون لامر الحياة الأخرى وحقيقة البسث 
يعتقدون أن ما ورد فى النصوص القرآنية ‏ أو الأحاديث النبوية من 
أوصاف حسية . هى أمثال مضروبة لممثولات باطنة ومعانى داخلية 
يمكن تأويلها . فأنهم بذلك نظروا إلى النصوص بالعين العوراء ؛ أى 
من جهة واحدة فقط », فإن ما ورد فى شأن الآخرة وأوصافها . ثوابها 


(') تأول هؤلاء الإسماعيلية الجنة : بالدخول فى أصول الدعوة» والنار هى عدم الاعتفاد 
فى اصوليم . راجع - رسائل أخوان الصَفاء - ط - القاهرة 511١م‏ . 
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الآخرة أفضل وأعظم . وأجزل فى العطاء مما فى الحياة الدنيا . 

فقد وردت أحاديث فى ذلك () ونصوص قرآنية كريمة 0 
يجب إقرارها كما يجب إقرار الظواهر والأوصاف الحسية كما وردت 
فى القرآن الكريم . 


إذن لا يجب تأويل الظواهر بما يخالف مدلولاتها ومعانيها 
ومرادها . أى لا يمكن للمؤول أن يقف على المعنسبى دون الظاهر . 
ولايقف على الظاهر دون المعنى , ويجب الأخذ والإيمسان 
بالجانبين : الحسى والمعنوى» الجسمانى والروحانى معا . 


وفيما يتعلق بمذهب الأصوليين والشراح المتأخرين . فقد 
أمنوا بمذهب أهل السنة وأقروا حقيقة البعث الحسمانى والروحانى 


(١)جاء‏ فى الحديث الصحيح عن النبى صلى الله عليه وسلم قال فى حديث قدسى*: 
قال الله تعال : "أعددت لعبادى الصالحين ما لا عين رات ولا أذن سمعت ولا خطر 
على قلب بشر ٠‏ فأقرأوا إن شئتم فلا تعلم نفس ما اخفى لهم من قرة أعيز" . 

نظرنا - البخارى .. الصحيح - ح” - ص7١7‏ - ط - دار إحياء الكتب العربية - بدون 

تاريخ . 


(") وقوله تعالى : 'للذين أحسنوا الحسنى وزيادة" . سورة يونس- اية (51) . 


معا : ولم يتعمقوا فى مجال اللحت على أنظار عقلية أو فلسعية. بل 
انتقدوا مذاهب المؤولين من الفلاسفة والمعتزلة . لذلك نحدهم قد 
أقروا : وحوب الإيمان بالموت وأن أعمار العبان مقدرة أزلا سواء 
مات العبد ميتة طبيعية أو قتل . فالقتل لا يقصر من عمره أبدا . وأن 
ملك الموت "عزرائيل" هو الرسول الموكل بقبض الأرواح . كذلك 
أقروا بعذاب القبر وسؤال منكر ونكير . والصراط. وهو اليوم الآخر 
(يوم القياعة) وأن إعادة الجسد مرة أخرى هو الأرجح . وأمنوا 
بالميزان» ووزن الأعمال والكتب والأعيان وخلق الجنة والنار وأنهما 
حق . كذلك قالوا بوحوب الإيمان بالشفاعة للنبى صلدى الثه عليه 
وسلم فى حق المؤمنين . وحوضه صلى الثه عليه وسلم . وأجازوا أن 
يغفر للمؤمن العاصى بعد أن يلقى قدرا من العذاب » وأن الله تعالى 
لا يغفر أن يشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن يشاء وهكذا فان العلماء 
والدارسين من المتأخرين نقلوا عقائد أهل السنة وصاغوها فسى 
مصنفاتهم نظما أو نثرا '' . واعتقد أن هذه المسائل قد فرغ البحث 


1 2 اس 00 5 7 د‎ ١ 

(') راجعنا فى ذلك : مجموعة المتون المحتوى على خمسية واربعين متنا مسن خواص 
الفنون) ص ١١‏ إلى ص؛ ١‏ . متن الجوهرة لإبراهيم اللقانى » ص١١‏ - ص١‏ . ممن 
بدء الامالى - أبو الحسن سراج الدين الأوشى . ص١5‏ -- متن الخريدة لأحمد الدر دير 
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مها بعد أن نوطدت العماتد الإسلامية . وأصح مذهب أهل السنة 


سائدا الآن . 


ولكن هناك بعض المسائل الهامة التى أشاروا إليها . وكانت 
محالا للخلاف بين أهل السنة من المتكلمين والفقهاء وبين القدرية 
والمعترلة والحهمية وكذلك الفلاسفة وملاحدة اللاطنية من قبل . 


ودود هنا أن سيها بإيجاز .. مثل : مسألة الرؤية دثه تعالى فى 
الآخرة - وعذداب أو نعيم القبر - وسؤال منكر ونكير - وبعث الأجساد 
مرة أخرى . 

أولا :- مسألة الروبة لله تعالى فى الآخرة 

يوس المسلمون من أهل السنة من المتكلمين أو السلف 
وأتمة الفقهاء والمحدنين بما جاءت به الاخيار وربما أشار إليه 
القرآن الكريم فى الرؤية الإلهينة للمؤمنين فى الجنة فى قوله 
تعالبى "وجوه يومئذ ناضرة . إلى ربها ناظرة "سورة القيامة آية (؟1) . 


[ تابع المقطع السابق ] ص" . ص :> - متن الشيبانية - توحيد - لمحمد الشيبانى - 
كذلك إبراهيم البيجورى الحاشية على جوهرة التوحيد -. ص١1‏ - 519 وما بعدها . 
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وقوله نعالى : “للدين احسنوا الحسلى وريادة" سوره يوسس 
آية (6؟) . وفول السبى صلى انته عليه وسلم "أنكم سترون ربكم كما 
ترون الغمر ليلة البدر” ''' وقد صاغ المتأخرون هذه المسألة فى 
المتون . وتناولها الشراح بالتحليل والتفصيل والرد على المسكرين 
لها من المعتزلة والفلاسفة . 


فقالوا '' : 
ومنه أن ينظر بالأبصار ‏ ***- لكن بلا كيف ولا أنحصار 
للمؤمنين إذ بحائز علقت ١‏ *** )0 هذا وللمختار دنيا ثبتث 
كذلاك قولهم : 
يراه المؤمسون بغير كيف ١١‏ **0)035- وادراك وضرب من مثال 
فينسون النعيم إذرأوه ‏ *** فياخسران أهل الاعتزال 
وقد ذهب إلى ذلك أيضا صاحب متن الخريدة والشيبانية . 
(١)البخارى‏ :- الصحيح - ح؛ - ص75١‏ - ص0٠18.‏ 


() نظرنا : مجموعة المتون - ص١١‏ وصة١ ٠ 7١ص ٠.‏ ص؟” 7 . 
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وتوضيح ذلك : انه مس الحائز عقلا عليه تعالى أن ينظر . 
فالرؤية جاتزة عقلا دنيا وأخرى . لان السارى تعالى موجود يصح أن 
يرى . فالته تعالى يصح أن يرى لكن لم تقع دنيا لغير النبى صلى 
الله عليه وسلم . وواجب شرعا فبى الاخرة . كما اتفق عليه أهل 
السنة وجاء طبقا للكتاب والسنة والاجماع " . 


وقد أنتقد هؤلاء المتأخرون آراء المعتزلة الذين تأولوا الرؤية 
على معانى أخرى , بحيث استبعدوا ذلك , وخالفوا الشرع وآراء 
أهل السنة والأئمة من المحدثين . فقوله تعالى "وجوه يومئذ ناضرة 
إلى ربها ناظرة" سورة القيامة - آية (؟؟) معنى ناضرة (حسنة) وهو 
صفة للوجوه : وهو المسموغ للابتدائية وناظرة (خيرة) وقد حمل 
الجبائى ". النظر فى الاية على الانتظار » وجعل إلى أسما بمعنى 
"النعمة" والمعنى عنده منتظرة نعمة ربها . أما قوله تعالى "للدين 
احسنوا الحسنة وزيادة" سورة يونس آية )١1(‏ فإن الحسنى هى 
الجنة - والزيادة هى النظر لوجه الكريم . كما قال جمهور 
المفسرين , وقول النبى صلى اله عليه وسلم (اتكم سترون ربكم 


(١)هو‏ أبو علىالجبائى - من مشايخ المعتزلة المتأخرين ت عام “١ه‏ / 5175م /. 
(') إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على جوهرة التوحيد . _ص6؟ . 


كما ترون القمر ليلة السدر)' وقد أول المعتزلة الحديث بمعسى . 


سترون رحمة ربكم ''. 


ولكن مع أن الرؤية جائزة عقلا وشرعا على الله تعسالى 
للمؤمنين فى الجنة ولكنها رؤية بلا كيف ء ولا انحصارء أى بلا 
تكييف للمرئى بكيفية من كيفيات الحوادث من مقابلة , وجهة . 
وتحيز وغير ذلا , وفى ذلاكث رد على شبهة المعتزلة العقلية التى 
تمسكوا بها فى قلوبهم باحالة الرؤية ‏ وحاصلها أنه تعالى لو كان 
مرئيا وكان مقابلا للرائى بالضرورة فيكون فى جهة وحيزء وحاصل 
الجواب أن قول المعتزلة : لكان مقابلا للرائى بالضرورة ممنوع : 
فلزوم الجهة والحيز ممنوع إذ الرؤية قوة يجعلها الله فى خلقه ولا 
يشترط فيها مقابلة المرئى . ولا كونه فى جهة وحيز ولا غير ذلك '" . 


فالرؤية دنه تعالى فى الاخرة حائزة شرعا وعقلا- كما استدل 
على ذلك علماء السنة والسلف والأئمة والمحدثين والفقهاء . 


(١)البخارى‏ - الصحيح - ح؛ - ص ١79‏ - ص ١5٠١‏ . 


(") إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على الجوهرة - ص5ه . 
02 المصدر السابق - ص١5"‏ - وللمزيد الصفحات التالية . 


ثانيا : أحوال القبر : 

تساول المتأآخرون بحث هذه المسألة العقائدية . فأشتوا 
فقالوا ': 

سؤالنا ثم عذاب القبر .. نعيمه واجب كبعث الحشر 

وفى الشيبانية '"':. 
وان عذاب القبر حق وأنه *** على الحسم والروح الذىفيه الحدا 
ونكره ثم النكير بصحية *** همايألان العبد فى القبر مقعدا 

وقد توسع الشراح والمعلقون فى تفصيل ذلاك مستددين إلى 
نصوص القرآن الكريم وما ورد فى أحاديث النبى صلى الله عليه 


وسلم والمفسرين . وما أوضحه الإمام الغزالى فى كتابه .... الدرة 
الفاخرة . كذلكت كتابه إحياء علوم الدين " ولكن اهم فكرة قالها 
(') اللقانى - متن الجوهرة -. ص١١‏ . 

() محمد الشيبانى - متن الشيبانية - صؤ؟ . 

(؟)راجع الإمام الغزالى - الدرة القاضرة فى شرح علوم الآخرة - ط - الجندى 


١١ 


المتأخرون فى شروحهم فى هذا المجال هى : ان كل ميت اراد 
الته تعالى تعذيبه عذب قبرا . حتى ولو لم يقبر ؛ ولو صلب أو غرق 
فى بحر أو أكلته الدواب أو احرق حتى صار رمادا أوذرى فى 
الريح ؛ ولا يمنع من ذلك كون الميت تفرقت اجزائه . والمهذب 
البدن والروح جميعا بأتفاق أهل الح " . وفبى هذا رد علسى 
أقوال المعتزلة وعبد الله بن كرام أو غيرهم ممن يتكرون ذلك : 
وقد رد عليهم ايضا الإمام الغزالى بأدلة عقلية على أصول شرعية '"' . 


ثالنا :- البعث وا 


هذه المسألة اشار اليها المتأخرون فى المتون والمصنفات 
الى وضعوها فى مجال علم التوحيد - لكى تلقن للدارسين 
وليحفظوها . وكما قلت من قبل أن مثل هذه المسائل ليست محالا 
للبحث العميق أو الاختلاف فيها . حيث أن عقائد أهل السنة 


كذلك الاحياء - ح؛ - ط - دار احياء الكتب العربية - بدون تاريخ . 

('' إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على الجوهرة . ص57 - وما بعدها . 

(' سبق الأشارة الى ذلك - (راجع الهامش) ص ٠.‏ وللمزيد من التفاصيل راجع الغزالى 
- الاقتصاد فى الاعتقاد - ص ١8٠١‏ . ص ١84‏ », كذلك الاحياء - حب١‏ ا ص”20. 
كذلك راجع - تهافت الفلاسفة - أماكن متفرقة . 


حردلا 


والفقهاء قد سادت فى ارجاء العالم الاسلامى حنيى الأن . ولكن 
الشراح والمعلقين حاولوا تفصيل ذلاك لما فيه من رد على أقوال 
الفلاسفة وغلات الصوفية وملاحدة اللاطنية '' الذين أنكروا بيعب 
الاجساد أو قالوا ببعث الارواح , وفناء الخلدين . الحنة والنار ا" . 


ويمكن أن نشير إلى ذلك بأختصار ... فقد قال المتأخرون: 
وقل يعان الجسم بالتحقيق. :2*5 عن عدم وقيل عن تقريق 


وفى اعادة العرض قولان ‏ ***) ورجحت اعادة الاعيان 9 


() مثل : غلاة الصوفية - الذين غالوا فى تأويل الظواهر حتى حملوا قوله تعالى “ونتكلمنا 
أيديهم وتشهد ارجلهم” سورة يس -أية )١5(‏ وقوله تعالى فى مناظرات أهل الجنة والنار 
"أفيضوا علينا من الماء ومما رزقكم الل" سورة الاعراف أية (00) فزعموا أن ذلك كله 
بلسان الحال - راجع - الغزالى 'الأحتياء حنا١‏ - ص”7١٠‏ . 

(') وهم الفلاسفة » وبعش الشيعة من فلاسفة الباطنية الاسماعيلية - وكذلك المعتزلة 
والجهيمية - راجع - ما سبق - بالهامش . 

(') إبراهيم اللقانى - جوهرة التوحيد - ( المجموعة ) . ص١١‏ وفى مجموعة المتون 
الأخرى - أشارة الى ذلك وجوب الإيمان بالبعث ٠‏ والحشر والنشر للأجسام والارواح معا 
؛ والقاء الحساب عليهما ... راجع أحمد الدردير -. الخريدة - ص١7‏ » الشيبانية - ص71 


١7 * 


بعيده اله تعالى بعييه . فالحسم الثانى المعاد هو الجسم 
الأول بعينه لا مثله . وإلا لزم إلا المثاب أو المعاقب غير الحسم 
الذى أطاع أو عصى ؛ وهو باطل بالأجماع . وهذا مما لاشك فيه 
مطلقا فالأعادة هى لعين الحسد لا مثله ويستشهدون لذلك بقوله 
تعالى "كما بدأنا أول 'خلق نعيده وعدا علينا أنا كنا فاعلين" سورة 
الأنبياء - آية .)٠١6(‏ 


ورأى هؤلاء أيضا ان الله تعالى يعيد الجسم بعد العدم الكلى 
للجسد إلا "عجب الذنب” ثم يعيده الله تعالى كما أوجده ؛ وان 
جاز ان يقال يعيد الله تعالى الجسم بعد تفريقه - هذا يعنى ان 
اللهتعالى يذهب عنه العين والأثر جميعا ثم يعيد الجسم كما كان - 
وهذا القول الثانى يعنى أن الثه تعالى يفرق اجزاء الجسم بحيث لا 
يبقى فيه جوهران فردان على الاتصال » ويرجع المتأخرون القول 
الأول فى اعادة عين الجسد بالتحقيق عن عدم . محض, أى خلوصه 
من شائية الوجود لجزء ما فيه !" . 


)١‏ راجعنا إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على جوهرة التوحيد - ص18 . ولاشك أن 
فى هذا التفسير . نزعات فلسفية : لما نجده من ترديد لبنعض المصطلحات والألفاظ 


ويحلل المتآخرون طريقة اعادة الاعراض بالأحسام 
وتأكيدهم على أن اعادة الاعيان هبى الرأى الصحيح ... بأن هناك 
قولان : 


القول الاول وهو مذهب ألا كثرين واليه مال الإصام 
الاشعرى إذ تعاد الاعراض حين إعادة الجسم لافرق فى ذلك 
بين العرض الذى يطول بقاؤه كالبياض وبين غيره كالصوت. ولا 
فرق فى ذللك أيضا بين ما هو مقدور للعبد كالضرب وبين غيره 
كالعلم - ولا يلزم أن تكون إعادة بالتلبس بل لما كان من الأعراض 
الملازمة للذات من بياض ونحوه : وطول ونحوه ؛ فإنه يعاد متعلقا 
بها ما كان من غير ذلك كضرب وكفر , وبقية المعاصى وصلاة وصوم 
بقية الطاعات . فأنه يعاد مصورا بصورة جسمية لكن الحسنات “فى 
صورة حسنة . والسيئات فى صورة قبيحة . هذا هو الظاهر » 
والتفويض فيه أحسن . 


[ تابع المقطع السابق ]الفلسفية - كالجوهر ,الفرد » الاتصال والتفريق - بما يذكرنا 
بالنظريات الذرية - أو الجزء الذى لا يتجزأ . 


فإن قيل - يلزم على ذلك اجتماع المتنافيات .. كالطول . 
والقصر . والكبر والصغر .. أجيب على ذلك : بأن إعادة العرض 
ليست دفعة واحدة , بل علي التدريج . حسبما كانت فى الدنيا . 
لكن يمر عليه جميع الأعراض كلمح البصر ‏ وربك على كل شىء 


قرير. 


أما القول الثانى : فهو امتناع إعادة الأعراض مطلقا إن يوحد 
الجسم بأغراض أخرى :.. وهذا القول لم يجمع عليه العلماء إذ أن 
الأرجح هو إعادة الأعراض بأعينها , أى بأشخاصها وانفسها تلك 
التى كانت موجودة فى الدنيا بأعينها ') . 


كذلك أجاز المتأخرون القول بإعادة جميع الازمنة التبى 
مرت بها الأحسام فى الحياة الدنيا بالتشهد للأنسان وعليه بما وقع 
فيها مسن الطاعات والأثام وهذا ليس دفعة واحدة لامتناع 


المتناقضين فى وقتّ واحد ولحظة (كالماضى والحاضر واامستقيل ) 


احيال 


بل على التدريج حسبما كانت عليه فى الحياة الدنيا . لكن فى 
أسرع وقت " . 


هذا وقد تناول المتأخرون مسائل فرعية تتعلتق بأمور الحياة 
الأخرى »؛ وناقشها الشراح فى عقائدهم الاصولية مثل : الميزان . 
والصراط ؛ والصحف ؛ وتطاير . ووحوب الإيمان بالشفاعة ... وهكذا 
'' وفسروا ذلك طبقا لمنهج أهل السنة ؛ وما ورد فى القرآن الكريم 
والسنة النبؤية من أوصاف حسية لها . وقد سبق أئمة الاشعرية إلى 
بيان ذلك , وبصفة خاصة الإمام الغزالى ' ولا أرى الخوض فى 
تفصيل ذلك كله . وحسينا أن تناولنا المسائل الأصولية الأساسية 
وتفسيرها على منهج أئمة أهل السنة . 


. ٠٠١ص‎ - نفس المصدر‎ ١ 

('' للمزيد فى ذلك - يمكن الرجوع الى : مجموعة المتون (إبراهيم اللقانى - متسن 
الجوهرة » متن السنوسية توحيد » سراج الدين الاوشنى - متن. بهدء الامألى ٠‏ أحمد 
الدردير - متن الخريدة » محمد الشيبانى - متن الشيبانية - توحيد » والحاشية على متسن 
السنوسية) . 

("')راجع -. الغزالى -. الاحياء - حل؛ - الدرة الفاخرة فى شرح علوم الآخرة . 
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وقد أتضح لنا امتداد التيار المذهبيى السنى الكلامى عند 
المتأخرين حيث قاموا بشرح أصولهم العقائدية بما يفيد درايتهم 
العميقة بهذه الأصول الكلامية وانظارها الفلسفية . كفكرة -الواجب 
والممكن , الاستحالة . وما يجوز والجوهر ؛ والعرض » والأعيان , 
والجزء الذى لا يتجزاء ومبدأ عدم التناقض ..... الخ '"! . 


(') أشرنا الى ذلك خلال البحث ٠‏ وللمزيد - راجع - إبراهيم البيجورى » حاشية تحفة 


المريد على الجوهرة ٠‏ كذلك الحاشية على السنوسية . 


١34 


اللفسيل الواح 


ع 1 ون © مضه شى ا ولوتد؟ ه 
5 ات ا 5 وى قي 
ضع تنوضميح موقفه الوندين والعارسين) 


تمهيد : 

تناولنا فى الفصول السابقة بحث الأصول والآراء الكلامية أو 
العقائدية عند الشراح المتأخرين فى الفكر الإسلامى منذ القرن 
التاسع وحتى الثالتٌ عشر الهجرى » ثم تتبعنا طرق هؤلاء ومناهجهم 
فى البحث والدراسة وأشرنا بما يستحق منا النظر إلى طريقة التعليم 
والتلقين التتى سار عليها المتأخرون فى مجال العلوم الإسلامية 
والعربية .وقد اتضح لنا أن هذه العصور المتأخرة من تاريخ الثقافة 
والعلوم العربية والإسلامية لم تشهد أى لون من ألوان التجديد أو 
الإبداع والإضافة , اللهم إلا فى بعض الجوانب الفرعية كما سبق 
الإشارة إليها عند بحثنا فى مسألة الصفات الإلهية . وخرجنا من ذلك 
كله بانطباع عام وهو أفضل وسيلة للتعلييم والتدريس والبحبُ 
عندهم كانت تقوم على التقليد والمحافظة الشديدة على تراث 
السابقين عليهم ؛ وتمسك هؤلاء بصفة خاصة بأصول المدرسة 
الاشعرية والماتريدية فى مجال .علم الكلام (علم أصول الدين - أو 
التوحيد) . وتابعوا طريقة الأشاعرة فى نقد المذاهب الأخرى - 
كالمعتزلة ؛ والخوارج . والجبرية والفلاسفة وغلاة الصوفية من 


فر 


إذن فقد نقلت علوم هؤلاء وشروحهم إلى اللغة العربية . 
وتداولها مفكروا الاسلام فيما بينهم . وكثر تداولها ومناقشتها والتعليق 
عليها فى القرن الرابع الهحرى ''' وأمتد أثر ذلك فى القرون التالية . 


لقد عرف العرب والاسلاميون المنطق الأرسطى . ودرسوا 
شروحه وتعليقاته . واهتموا بتلك الشروح والتعليقات التى وضعت 
على فروعه وقضاياه واحكامه من جانب الشراح المشائين ولم يقف 
الاسلاميون والعرب عند حدون هذه الشروح . بل نظروا إلى 
المنطق ليس من ناحيته الصورية فحسب بل من جانبه المادق 
أيضا , وهذا يتضح لنا من خلال التعريفات التى وضعن للمنطق عند 
الفلاسفة الاسلاميين كالفارابى ت عام 9ه / وابن سينا 54174ه 
وغيرهما من المفكرين ؛ ويمكن أن نشير إلى ذلك ببعض الأمثلة : 
منها ما ذهب إليه ابن سينا : بأن المنطق هو الصناعة النظرية التى 
تعرفنا من أى الصور والمواد يكون الحد الصحيح الذى يسمى 
بالحقيقة حداً . والقياس الصحيح الذى يسمى برهانا - وان كان 
هذا التعريف ارسططاليسى من حيث أننا إذا وصلنا إلى التعريف 


(') نفس المصدر السابق - ص١٠‏ . 


5-5 


١4م‎ 


التام بواسطة الحد . وصنا إلى أول درجات العلم . وإذا وصلنا إلى 
القياس البرهانى » وصلنا إلى غاية العلم نفسه '' . وهذا يتضمن أيضا 
مدى عمق التفكير المنطقى الاسلامى والعربى عند ابن سينا من 
حيث أنه ينظر إلى المنطق من ناحيته الصورية والمادية معا . 


أما الفارابى / 174ه / لم يختلف معه ابن سينا فيما بعد بل 
نحد أن هناك التقاء من حيث أن الفارابى يؤكد أن المنطق أنما 
يلتمس من البرهبان وهو الرابع فى التسلسل » وما بقيى مسن 
موضوعات فانها عملت لأجل البرهان "ا 

الغزالى ت عام ه٠١‏ ذه / ١١1١م‏ / يعرف المنطق : أنه القانون 
الذى يمير صحيح الحد والقياس عن غيره : فيتميز العلم اليقينى 
عما ليس بيقينا . وكأنه الميزان أو المعيار للعلوم كلها : وهذا التعريف 
لا يخرج عما ذهب إليه ابن سينا أيضا فالقانون هو الاله الصناعية 
النظرية , وهو الميزان المعيارى للتميز بين معانى الصواب والخطأ 


()راجع - دكتور النشار - المنطق الصورزى - صه . 
() دكتور جعفر آل ياسين - المنطق السنيودى - ص؛ ١‏ - كذلك الفارابى - احصاء العلوم 
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الطال 


أولا :- اجتمام علماء العرب ومفكروا الاسلام بالونطق 
الأرسطور 


من المعروف أن العرب اهتموا بنقل وترجمة العلوم 
والثقافات اليونانية الى اللغة العريية . شأنها فى ذلك شأن الثقافات 
الشرقية الاخرى كالهندية والفارسية !'' غير أن اهتمامهم بعلوم 
اليونان كان منصبا على العلوم العملية والنظرية معا . مثل الطبيعيات 
والرناطنات والمستافي قينا والاخلاق والسياسة والعتبوالمتطق 
وهكذا . 


ويمكن أن يقال بوجه عام اذا كان العرب والمسلمون فى 
القرنين الثانى والثالث للهجرة قد اشتغلوا بنقل العلوم الاجنية 
وتفهمها : فأنهم كانوا فى القسرن الرابع يدرسون بآنفسهم ولأنفسهم 
وانتقلوا من الجمع والتحصيل إلى الانتاج الشخصى واستوعيت 
ترحمتهم آثار الثقافات الاجنبية الشرقية واليونانية : فلسفية وعلمية "ا 


('] راجع -- دى بور تاريخ الفلسفة فى الاسلام - ص6١‏ . 
راجع - دكتور - إبراهيم بيومى مدكور - مقدمة كتاب الشفاء لأبن سينا - ص4 - ط 
القاهرة 5 5أم. 
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وريما كان عصر الخليفة المامون العناسسى 8١1"اه‏ / 47م /ا بن 
أزهى العصور الاسلامية والعربية فى هذا المحال وان كانت قد 
سيقته محاولات أولية ') وكما أشرنا لذلك فيما سبق . 


وإذا كان اهتمام علماء وفلاسفة الاسلام يشمل الحوانب 
الفلسفية والعلمية اليونانية . فأنهم فى محال علم المنطق كان أكثر 
اهتماما وشمولا :فى غضون القرون الأولى : 

ولسنا بحاجة للشرح أو الاطناب فى هذا المجال سوى ان 


نستعرض بإيجارز مسدى هذا الاهتمام حتى نصل إلى القرون 
المتأخرة. 


فاذا كان المنطق كعلم ضرورى وآلة وقانون عام لضبط 
الفكرة ثمرة من ثمار الفكر الفلسفى اليونانى . والارسطى بصفة 
خاصة . فأنه يعزى إلى الشراح والمعلقين المتأخرين من المشائين 
الفضل الكبير فى ترتيبه وتنظيم موضوعاته وقد ساهم العرب 
والفلاسفة المسلمون فى ذلك بنصيب كبير أيضا . 


(١أراجع‏ - ابن خلدون -المقدمة - ص8 دص 2١‏ 0 
كذلك يمكن مراجعة الفصل الأول - من هذا البحث . 
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وإذا كان ابن حلدون 48208ه /15017م/ يشير الى العيلسوف 
اليونانى ارسطو "7*ق.م على انه أول من وصع المنطق كقاتون 
للفكر وللتميز بين صحيحه وفاسدة . وأنه هذب مباحثه "ورتب 
مسائله وفصوله وجعله أول العلوم الحكمية وفاتحها . لذلك يسمى 
المعلم الأول '' فأنه قد تطورت تقسيماته على بد الشراح واساتذة 
المدرسة المشائية حتى تسلمه علماء وفلاسفة العرب '"' . 


لقد ترم المنطق الأرسطى أول الامر بواسطة السوريان 
بشكل معين أى ترحم حتى نهاية التحليلات الاولى '' أى نقل سه 
الجانب السورق فحسبء ولكن الاسلاميين ما لبثوا ان ترجموا 
الاروجانون (المنطق) جميعه '“) وعرف الاسلاميون أن المنطق 
الارسططاليسى صورى ومادى معا 9 5 


(')ابن خلدون المقدمة ص.485 

(') دكتور جعفر أل ياسير - المنطق السينوى - ص١‏ - ط - دار الأفاق الجديدة 

بيروت - 541١م‏ . 

(" التحليلات الاولى هى القياس - ويسمى بالانالوطقيا . 

') دكتور على سامى النشار - المنطق الصورى . ص١٠‏ 

0 المثال على ذلك ' اس سينا 8374ه / يفهم طبيعة المنطق الارسططاليسى أحس قسهم 
فيرى أنه اذا كان المسطق يمدنا بقواعد تعصمنا عن الخطأ ٠‏ فهو ليس صوربا [ تابع مى 


١75 


ولما كان المنطق قد ترجم وتم نقله إلى اللغة العربية وعرفه 
العرب والاسلاميون . فكان عليهم لكى يفهموا المعلم الأول 
(أرسطو) فهما حقيقيا . أن يستعينوا بشراحه من المشائين الاول مثل 
اوفورسطس عام /ال4اق.م / والاسكندر الافروديسى / فى القسرن 
الثالث الميلادى . وقد ترجم لهما أكثر من شرح وخاصة للأسكندر 
الافروديسى الذى كان له أثر اوضح فى بعض النظريات الفلسفية 
الاسلامية . وكان ابن سينا يعتد بأرائه كثيرا , والى جانب ذلك 
ينبغى ان نضع شراح مدرسة الاسكندرية وفى مقدمتهم فرفوريوس 
الصورى / 757 - 0٠15م‏ /. وثامس طيوس / ١‏ -88ك1م /. 
وسصليقوس / القرن الثالث الميلادى / ويحى النحوى / 1ه / 
لم / فترجم كثيرا من شروحهم . وكان اثرهم فى العسالم 
الاسلامى أشد عمقا من أثر المشائين الأول ١‏ , 


المقطع السابق ]علىالاطلاق ؛ انه يتجه فى الوقت عينه نحو مادة الفكر” - المصدر 
السابق ص ١؟ ٠‏ كذلك - دكتور جعفر آل ياسين - المنطق النيوى - ص١١‏ . 
(') دكتور ابراهيم مدكور -- مقدمة كتاب الشفاء لأبن سينا ص4 . 


م1 


القاتلين يفكرة الحلول والاتحاد كابى منصور الحلاج المقتول عام 
4ه /ا 


إن هذه الطرق التقليدية هى التى كانت تسود فى عصور 
الاضمحلال الفكرق والثقافى والسياسى والاجتماعى 55آ2 الخ 1 


ونود أن نشير هنا أيضا إلى موقف هؤلاء من بعض العلوم 
العقلية ؛ وهو علم المنطق فقد أولى هؤلاء الاهتمام كبير بتدريس 
علومه أو بعض فروعه فى المدارس الاسلامية والعربية . وخاصة فى 
اروقة الازهر الشريف . الجامعة الإسلامية العتيدة . 


وجدير بالذكر . ان نظم التدريس والتلقين التتى كانت متبعة 
عند هؤلاء المتأخرين لم تكن تهتم بدراسة العلوم العقلية كالفلسفة 
وفروعها سوى علم المنطق . وربما كان لذلك أهمية من حيث انه 
أداة من أدوات تقوييم العمليات اللغوية البسيطة : ومفردات اللغة 
والفاظها ‏ فضلا عن بعض المسائل الشرعية فى مجال علوم الفقه , 
من حيث استخدام الأقيسة بصورة مبسطة . 


(') للمزيد راجع - إبراهيم البيجورى - تحفة المريد على الجوهرة .. ص١5‏ . 


وفيما يتعلق بالمنطق الأرسطى فلا شات ان العرب والمفكرين 
المسلمين اهتموا بدراسته . حيث تم نقله وترحمة قضاياه المختلفة 
إلى اللغة العربية منن القرون الثلاثة الأولى . وظل هذا الاهتمام 
حتى العصور المتأخرة حيث وضعت الشروح والتعليقات الكثيرة . 
وان كان علماء العرب وفلاسفة الاسلام قد حرصوا على تعلمه 
واتقانه , فأشيعوا نهمهم الفكرى والعلمى وأقتنوا بقضايا ومقولاته , 
كذلك اتقنوا فهمه ودراسته بما يشهد لهم بذلك . غير ان المتأخرين 
لم تكن لديهم القدرة على تحصيله سوى الاعتمان على شروح 
وتعليقات السابقين عليهم كما سنرى » وان كانت قد ظهرت دراسات 
عميقة فى المنطق الأرسطى لكئنا نود هنا أن نتناول بإيجاز شديد 
مدى اهتمام علماء وفلاسفة الاسلام فى القرون المتقدمة بدراسة 
المنطق وموقف المعارضين له . ثم نبحتٌ بعد ذلك موقف هؤلاء 
المتأخرين من دراسة المنطق ومعرفتهم بقضاياه المختلفة . 


انفرنل 


'' وهكذا وقد درج الغزالي فبى بعد.ث مسائل المنطق فى كتبه 
ورسائله المنطقية على هذا النحو من التعريف " . 


ومن الجدير بالذكر ان نعريف المنطق - بأنه قانون يعصم 
الذهن عن الوقوع فى الذلل . وكذلت للتمييز بين صحيح الفكر 
وفاسده . صوريا أو ماديا عمليا - ظل سائدا فى المدارس الفكرية 
الاسلامية حتى العصر المتأخر . فقد أتبى الساوى صاحب البصائر 
النصيرية () فحددن المنطق بأنه : قانون صناعى عاصم للذهن: عن 
الذلل ؛ مميز لصواب الرأى عن الخطأ فى العقائد بحيث تتوافق 
العقول السليمة على صحته : وأنما احتيج إلى تمييز الصواب عن 
الخطأ في العقائد للتوصل بها إلى السعادة الابدية », لأن سعادة 


(') راجع الغزالى - مقاصد الفلاسفة - ص" - ط - القاهرة » كذلك - دكتور النشسار 
المنطق الصورى - ص5 ٠.‏ ص1 . 

(') راجع الغزالى - معيار العلم والمستصفى فى علم الاصول - ط - الجندى - ١57١م‏ . 
(" الساوى : هو عمر بن سهلان الساوى من رجال القرن الخامس الهجرى » وسماه باسم 
نصير الدين محمد عبد الملك بن توبه من أعيان مرور وفقائها - راجع -السبكى “البصائر 
النصيرية" أهتدى اليه الاستاذ الإمام الشيخ محمد عده ارعكة خم لكاء مقلمة فى بيزوف 
عام ١ه‏ ء وقرر تدريسه بالازهر الشريف . وطبع بالمطابع الاميرية » عسام 
م - راجع إبراهيم بيومى مدكور - مقدمة كتاب الشفاء - ص 7”١‏ - بالهامش . 


الانسان من حيث هو انسان عاقل فى ان يعلم الخير والحق , أما 
الحق فلذاته , واما الخير فاللعمل به ''!. وهذا التعريف يوضح 
الاتحاه العلمى للمنطق , وكذلك يوضح كيف أن العرب المسلمين 
عالحوا المنطق وقضاياه على هذا النحو من التعريف » وان شابه 
بعض الشوانب الرواقية ''' وليس معنى ذلك ان دراسة المنطق 
والتعريف بجوانبه وأهميته سارت على هذا النحو من القبول فى 
كل المدارس الاسلامية والعربية ؛ بل تعرضت فى كثير من الاماكن 
والمدارس للنقد والتجريح '" . ظ 


ومن الجدير بالذكر ان مصنفى العلوم وكتاب الطبقات 
واحصاء العلوم والكاشفين عن اسامى الكتب والفضونء لم يغفلوا 
ترتيب علم المنطق واحصاء اقسامه وتعريفاته فقد ذكر صاحب 
مفتاح السعادة "! - ضمن المرتبة الثالثة فى العلوم الباحثة فى 


( دكتورالنشار - المنطق السورى - ص8 - كذلك - الساوى - البصائر النصيرية ص١‏ 
(0) راجع - المصدر السابيق - ص5 - ص “7 . 

7 وبصفة خاصة فى مدارس أهل السنة والسلفيين والفقهاء . كالإمام ابن تيمية » وابن 
الصلاح وجلال السيوطى - وسوف نبين ذلك فيما بعد . 

لا راجع - طاش كبرى زاده - مفتاح السعادة ومصباح السيادة فى موضوعات العلوم 
ح_' لط -. حيدر أباد الدكن كذلك دائرة المعارف حا" ط- 159208 -1979. 


الاذهان د. ١‏ المشولاتت الثاتة وهبي : علم السطق وعلم آداب 
الدرس ؛ علم النظر . وعلم الحدل ؛ والخلاف ' , 


بينما يذهب صاحب كشف الظنون عن اسامى الكتتب 
والفنون !" إلى ان تقسيم العلوم أما نظرية أى غير متعلقة بكيفية 
عمل ؛ وأما عملية أى متعلقة بها . والنظرى والعملى يستعملان فى 
معان منها فى تقسيم مطلق العلوم - فالمنطق والحكمة العملية 
والظب العلمى وعلم الخياطة كلها داخلة فى العملى لأنها بأسرها 
متعلقة بكيفية عمل إما ذهنى كالمنطق أو خارجى كالطب . 
والمعنى الآخر هو أن المنطق والفقه والنحو والحكمة العملية 
والطب العملى خارجة عن العملية. إذ لا حاجة فى حصولها إلى 


(') دكتور يوسف خورى - العلوم عند العرب (تبويب وتعاريف ونتصوص) ص5؟ ؛ » 
ص 45١‏ . ط - دار الأقاق الجديدة - بيروت 947١م‏ . 

(') راجع - حاجى خليفة 71١٠ه‏ / 785١م‏ / كتابة كشف الظنون عن اسامى الكتب 
والهنون (الباب الأول) فى تعريف العلوم وتقسيمه . (الفصل الرابع) - ط - طهران - 
المكتبة الاسلامية 975١م‏ . 


مزاولة الأعمال بخلاف علم الخياطة والححامة لتوقفها على 
الممارسة والمزاولة !) . 


فالمنطق عند العرب ألة الفكر وتقويم له . وتميز لصحيحه من 
فاسده وينصب على صورة الفكر ومادته معا . وإن ظل العرب 
وفلاسفة الاسلام يتدارسون المنطق ومباحثه من هذه الزاوية إلا انه 
قد تغيرت هذه الدراسة فى العصور المتأخرة : حيث سادت عمليات 
التلخيص والايجاز والحذف والاختصار ولم يهتم هؤلاء المتاخرون 
كثيرا بمباحثه كما كان سائدا عند المفكرين والعلماء المتقدمين .. 
وقد وضح لنا ذلك ابن خلدون فيقول في علم المنطق "وهو 
قوانين يعرف بها الصحيح من الفاسد فى الحدود المعرفة للماهيات 
والحجج المفيدة للتصديقات : وذلك أن الاصل فى الادراك أنما 
هو المحسوسات بالحواس الخمس وجميع الحيوانات مشتركة فى 
هذا الادراك من الناطق وغيره ويتميز الانسان عنها بادراك الكليات 
وهصى مجردة من المحسوسات بأن يحصل فى الخيال مسن 
الاشخاص المتفقة صورة منطقية على حميع تلك الاشخاص 


(') راجعنا أيضا - دكتور - يوسف خورى - العلوم عند العمرب ص445 - ص444 - 
وللمزيد - أنظر - ص55 4 - وأماكن أخرى . 
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المحسوسة وهى الكلى » ثم ينظر الذهن بين تلك الاشخاص 
المتفقة واشخاص آخرى نوافقها فى بعض فيحمل له صورة تنطبق 
أيضا عليها باعتبار ما اتفقا فيه . ولا يزال يرتقى فى التجريدالى الكل 
الذى لا يحد كليا آخر معه يوافقه : وهذا مثل ما يحرد من اشخاص 
الانسان النوع المنطقية عليها , ثم ينظر بينه وبين الحيوان ويجرد 
صورة الجنس المنطقية عليهاثم بيثها وبين النبات إلى أنت ينتهى 
إلى الجنس العالى وهو الجوهر '' . فلا يجد كليا يوافقه فى شىء 
فيقف العقل هنالك عن التجريد . ولما كان العلماء إما تصورا 
للماهيات » بادراكها من غير حكم . واما تصديقا : أى بشوت حكم 
أمر لأمر إذن يصير سعى الفكر بأن يجمع الكليات بعضها إلى بعض 
على جهة التأليف فتحصل صورة فى الذهن كلية منطقية على أفراد 
فى الخارج فتكون تلك الصورة مفيدة لمعرفة ماهيه تلك الاشخاص 
أو بأن يحكم بأمر على أمر فيثبت له ويكون ذلاك تصديقا ؛ وغايته 


(١)مثال‏ ذلك : كلمة كائن حى جنس لأنواع الحيوانات . 


وكلمة : حيوان جنس للأنسان وأنواع الحيوان . 
وكلمة : الانسان جنس لأفراده ..... وهكذا 


ل 


ترجع إلى التصور لأن فائدة ذلك اذا حصل إنما هى معرفة حقائق 
الأشياء التى هى مقتضى العلم !"' . 


وإذا كان ابن خلدون يوضح بتلك العبارات ما هو المقصود 
بالمنطق , واهميته وغايته وساحثه وهما : التصور والتصديق ء فأنه 
بذلك يشير إلى الغاية من هذه العمليات الفكرية الذهنية للوصول 
إلى معرفة وادراك حقائق الأشياء . التى هى مقتضى العلم - حنى لا 
يقع الذهن فى الذلل أو الخطأ فقد يكون السعى من الفكر بطريق 
صحيح . وقد يكون بطريق الخطأ أو فاسد . فأقتضى ذلك - ضرورة 
قانون المنطق - الذى يميز بين صحيح الفكر وفاسده !" وقد وضعه 
ارسطو؟؟اق.م / فهذب مباحثه ورتب مسائلة وفصوله !" . 


ومن الحدير بالذكر ان ابن خلدون يثير إلى احرزاء المنمطق 
فيذكر أنها ثمانية اجزاء - أربعة منها فى صورة القياس . واربعة فى 


للق ابن خلدون 5 المقدمة - ص 5:86 : 
0( المصدر السابق - ص ٠‏ 5ه 9 
() نفس المصدر ص١‏ 55 . 


عاد يه 'اوهذا 0000 العرب نظروا إلى المنطق وتناولوه صورة 
ومادة . كما ذكرنا سالغا . 


وهذه الاجزاء الثمانية فى المنطق على النحو التالبى: 


الأول : فى الاحناس العالية - التنى ينتهى اليها تحريد 
المحسوسات وليس فوقها جنس - ويسمى كتاب المقولات ا" . 


الثانى : فى القضايا التصديقية ويسمى كتاب" العيارة!". 


الثالث : فى القياس انتاجه على الاطلاق ويسمى كتاب 
اشاس 


(') راجع المصدر السابق - ص4.0ه . 

(") المقولات > قاطيغورياس - الذى يحصر عدد المعائى الكلية العليا التى تمل على 
جميع الموجودات : 

(7) العبارة > بارى أرمنياس - الذى يبين كيفية ترتيب المعانى ايجابيا أو سلبيا » بحيسث 
تصبح قضية وخبرا محتملا للصدق أو الكذب . 

(:) البرهان - أنا لوطيقا الثانية والتحليلات الأولى - الذى يعرض لتأليف القضايا بحيسث 
يتكون منها قياس يفيد علما بمجهول . 


الرابع : كتاب البرهان - وهو النظر فى القياس المنتج 
لليقين!" . 

الخامس : كتاب الجدل - وهو القياس المفيد قطع المشاغب 
وافحام الخصم ... وفيه عكوس القضايا ( , 


السادس : كتاب السفسطة - وهو القياس الذى يفيد خلاف 
الحق ويغالط به المناظر صاحبه وهو فاسد - هذا يعرف القيساس 
المغالطى فيحذر منه 9 . 


السابع : كتاب الخطابة - وهو قياس يفي يفيد ترغيب الحمهور 
وحملهم على المراد منهم وما يحب أن يتعمل فى ذلك من 
المقالات 9 , 


(') البرهان - أنالوطيقا الثانية والتحليلات الثانية - الذى تمتحن فيه شرائط القياس . بحيث 
يصير برهانا ويكتسب بع يقين لا شك فيه , 

(") الجدل - طوبيقا - الذى يشتمل الاقيسة النافعة . 

(') السفسطة > سوفسطيقا - الذى يحصى جميع المغالطات التى تحدث فى العلسوم 
والأقاويل عامة . 

() الخطابة > ريطيقيا - يوضح الأفبة البلاغية الصالحة للجمهور مدحا أو ذما . 


١ /ا‎ 


الثامن : كتاب الشعر - وهو القياس الذى يفيد التمثيل 
والتشيه 0" 


ثم يذكر ابن خلدون ان حكماء اليونان بعدان تهذبت 
الضاعة ورتبت رأوا أنه لابد من الكلام في الكليات الخمس 
المفيدة للتصور ؛ فاستدركوا فيها مقالة تختص بها مقدمة بين يدى 
الفن فسارت تسعا . وترجمت كلها فى الملة الاسلامية وكتلها 
٠‏ وتداولها فلاسفة الاسلام بالشرح والتلخيض . كما فعله الفارابى ت 
عام 5ه . وابن سينا ت عام 4178ه»ء وابن رشد ت عام ١٠1هه‏ / 
من فلاسفة الاندلس '" . 


(١)الشعر‏ - بويطيقا - يشرح القياس الشعرى وما ينبغى أن يتوفر فيه حيث يكون اجود 
وأمتع . 

نظرنا فى ذلك : دكتور - ابراهيم مدكور - مدخل الشفاء لأبن سينا - ص4 ؛ - كذلك ابن 
سينا : تسع رسائل فى الحكمة والطبيعيات - ط - أمين هندية - 300١م‏ - كذلك -- دكتور 
أبو العلا عفيفى - دكتور - زكى نجيب محمود (وآخرون) - مصطلحا الفلسفة -- ط 
المجلس الاعلى لرعاية الفنون والآداب - ط - القاهرة - 1155م . 

ابن خلدون -- المقدمة - ص١44‏ - كذلك راجعنا - دكتور جعفر آل ياسين المنطق 
السينوى -- حيث ذكر هذه الاجزاء الثمانية فى المنطق - وقد أرجع هذا التقسيم الى 
الشيوخ واساتذة المدرسة المشائية حتى تسلمه الفكر العربى وهو يحمل مؤشرات تحدده 


بثمانية موضوعانت راجع ص١‏ ثم يضيف الى ذلك أن ابن سينا لا يختلف فى [ تابع 


١م‎ 


ولما كنا نهتم بموقف المتاخرين فى المنطق ومباحثه . فآن 
ابن خلدون أشار إلى ما حذفوه واقتصروا على دراسته , وتابعهم فى 
ذلك جملة الدارسين المتاخرين عنهم فى القرون التالية كما سنرى 
إذ يقول : ثم جاء المتأخرون فقرروا اصلاح المنطق والحقوا بالنظر 
فى الكليات الخمس ثمرته وهى الكلام فى الحدود والرسوم نقلوها 
من كتاب البرهان . وحذفوا كتاب المقولات لأن نظر المنطقى فيه 
بالعرض لا بالذات . والحقوا فى كتاب العبارة الكلام فى العكس 
لأنه من توابع الكلام فى القضايا ببعض الوجوه» ثم تكلموا فى 
القياس من حيث انتاجه للمطالب على العموم لاحسب مادته . 
وحذقوا النظر فيه بحسب المادة وهى الكتب الخمسة : البرهان : 
والجدل . والخطابة : والشعر . والسفسطة . وريما يلم بعضهم باليسير 
منها إلماما , واغفلوها كأن لم تكن هى المهم المعتمد فى الفن »؛ 
ويذكر ابن خلدون أن من هؤلاء المتأخرين الإمام فخر الدين بن 
الخطيب (وهو فخر الدين الرازق المتكلم الأصولى المعروف 


باضافته (المدخل) لمباحث المنطق - حيث جعله أولا ٠‏ ومن هنا كان عدد الموضوعات 
عنده تسعة بدل ثمانية - نظرنا - كذلك ابن سينا - كتاب الشفاء .. ص 2١‏ - مقدمة دكتور 


أبراهيم مدكور - صاه5 ٠‏ ص 3 من كتاب الشفاء » وما بعدها َ 


المتوفى عام 1 ١1ه‏ ) كذلات يشير ابن خلدون إلى طريقة هؤلاء 
المتأخرين فى دراسة وتعليم المنطق وإيجاز مباحثه واختصاره على 
قدر أربعة أوراق فأخذوا بمجامع الفن وأصوله ؛ وقد تداولت بين 
المتعلمين لهذه العهود ؛ وهجروا كتب المتقدمين وطرقهم كأن لم 
تكن 1١‏ . 


ولا شاك أن هذا الرأى الأخير لأبن خلدون ينطوى على 
أفور خطيرة تستلفت أنظار الباحثين فى العلوم والدراسات 
الإسلامية والعربية فى العصور المتأخرة ‏ وهو ما يؤكد ما سبق أن 
أشرنا إليه » وهو أن الدراسات والعلوم العربية والإسلامية سارت فى 
هذه العصور المتأخرة على طريقة التقليد والشروح وكثرة التلخيص 
والإيجاز ؛ ووضعت معظمها فى رسائل صغيرة ومتون موجرة منثورة 
أو منظومة ليسهل على الدارسين والمتعلمين حفظها وترديدها : 
دون الإمعان الفكرى فيها . كذلك فإن معظم ما فيها من آراء 
وتحليلات سبق المتقدمون إليها دون إضافة ''' وربما كان ذلاك من 
أهم الدوافع التى ساعدت كثير من الباحثين والعلماء فى القرون 


)00 راجع ابن خلدون - المقدمة - ص١535‏ ص؟7 53 3 
(") راجع الفصل الأول والثانى من هذا البحث . 


الخمسة التالية (المتاخره) لمهاحمة ونقد المنطق الأرسطى وما 
وضع عليه من دراسات من جانب الفلاسفة الإسلاميين ''. إذ أن 
المتأخرين قد حذفوا من المنطق مباحثه وأقسامه الرئيسية كما ذكر 
ابن خلدون وهى : المقولات : وحذفوا النظر فى القياس بحسب 
المادة؛ وان ألم بعضهم إلماما بسيطا ء ولم'يتناول إلا بعض الأقسام - 
كالمدخل ... أو الكليات الخمس من ناحية إنتاحه للمطالب على 
العموم - لا بحسب المادة '" - فأصيح المنطق »؛ يدرس كطريقة 
صورية شكلية فقط وكفن من الفنون . لا كالة أو قانون عام للفكر 


(١)نذكر‏ من هؤلاء المتاخرين الذين هاجموا المنطق والاشتغال بدراسته على سبيل 
المثال لا الحصر: 

أ- الإمام تقى الدين ابن تيمية ت عام 717/اه / فى كتابه - نقص المنطق - ط 
القاهرة ٠ ١15١‏ وكتابه الرد علىالمنطقيين - ط - بمباى الهند 44 4١م‏ . وإن كلنت 
نزعة ابن تيمية فى مقاومة الفلسفة ونظريات لافلاسفة والمنطق ايضا سائدة فى 
مؤلفاته الاخرى - ولنا تعليق فيما بعد على ذلك . 

ب- جلال الدين السيوطى ت عام ١311ه‏ / كتابه : صون المنطق والكلام عن فنسى 
المنطق والكلام - ط -. القاهرة 951١م‏ . 

ت- ابن الصلاح الشهر زورى ت عام 517547ه / راجع جولد تسهير موقف أهل السنة 
بازاء علوم الأوائل (ضمن كتاب التراث اليونانى فى الحضارة الاسلامية) - ص5١‏ 
وما بعدها - ترجمة دكتور عبد الرحمن بدوى - ط - دار القلم -بيروت -٠1514١م.‏ 

0 ابن خلدون- المقدمة- ص 5١‏ 


بعصمة من الوقوع فى الزلل أو الخطا . ويمير صحيح الفكر من 
فاسده فاصبح الاهتمام بالصورة والشكل دون المادة والموضوع . 
الأمر الذى يقلل من أهميته فى إدراك حقائق الأشياء وهو مقصد 
العالم الذى كان يعنيه أرسطو وكذلك الشراح والدارسين من 
المشائيين والإسلاميين على السواء . 


وان كانت النزعة الدينية تكمن أحيانا وراء الهجوم والنقد 
الدى كان بوجهه العلماء المسلمون فأن ذلك قد لا يعنينا كثيرا هنا 
بقدر ما نريد أن نشير إليه الآن . 


ثانيآا:-35 


كما ذكرنا بان المفكرين المسلمين وعلماء العرب عرفوا 
المنطق الأرسطى ومباحثه وقضاياه ؛ وما كتب من شروح وتعليقات 
فقد دخل المنطق الأرسطى العالم الإسلابى فى وقت مبكر ؛ فعرفه 
المسلمون ؛ بالإضافة إلى الشروح التى أضافها الشراح اليونانيون "' 


('! أشرنا الى هؤلاء الشراح من اساتذة المدرسة المشائية اليونانية س قبل أنظر ما سبق 
فى هذا الفصل . 


١ اه‎ 


وعرفوا ايضا نقد الرواقية والشكاك للمنطق الارسطى . وقد كان 
لمفكرى الاسلام - فلاسفة ومتكلمين أو اصولين وفقهاء » مواقف 
متباينة امام هذا المنطق . أما الفلاسفة فقد تلقوه باعجاب . وأما 
المتكلمون والاصوليون فجثحوا إلى الرواقية رافضين المنطق 
الارسطى '". غير ان الإمام الغزالى أول الامر يوصى بدراسة 
المنطق اذ يرى مثلا "ان من لا يحيط به فلا ثقة بعلومه" ) وقد 
رفض الغزالى المنطق الأرسطى فى نهاية أمره ؛ وأنكر ان يكون 
سبيلا للوصول إلى المعرفة التى اراد ان يلتمسها عن طريق التجربة 
الباطنية الصوفية الكشفية () وقد كان لبعض الفقهاء مواقف معارضة 
لدراسة المنطق بأعتباره جزءا من الفلسفة وقد كانوا على فريقين 


١‏ لقد اشار الددكتور النشار الى ذلك - فذكر ان المناطقة من الشراح والاصوليين عرفوا 
منطق الرواقية -. فالمنطق جزء من الفلسفة ٠‏ كذلك نظروا الى المنطق نظرة عامة وانه 
المذهب الصورى البحث - وأن له موضوعا حقيقيا خارجيا مشخصا وه و الامتثالات 
الجزئية ٠‏ او وجود الأفراد » وكان ذلك وغيره أثر فى تغيير النظرة التصويرية للمنطق 
الأرسطى - راجع - مناهج البحث ص16” » صما" - المنطق السورئ - ص58 . 

)"١‏ راجع الإمام الغزالى - القسطاس المستقيم - تحقيق محمد مصطفى ابو العلا -ط- 
الجندى - 517١م‏ . 


(") راجع الغزالى - المنقذ من الضلال - ص١”‏ - ط الجندى - 1517م . 


١6 


فريق يقف موقفا عداتيا . ويفتى بتحريمه , وفريق آخر يقف موقف 
الناقد فقط "١‏ . 


ونريد أن نشير بإيجاز إلى المعارضين والمؤيدين لدراسة 
المنطق والاشتغال به موضحين أنظارهم فى ذلك 


فقد : تناول جولد تسهير هذين الموقفين بالتحليل خلال 
بحثه عن موقف أهل السنة بازاء علوم الاوائل فيذكر أن أهل السنة 
وعلماء الكلام من الاصولين والفقهاء كانت لهم مواقف خطيرة ازاء 
علوم الاوائل » وبصفة خاصة المنطق " فقد ظهر الكفاح ضد المنطق 
فى صورة معارضة ؛ اذ ان الاعتراف بطرق البرهان الارسططاليسى 
اعتبر خطرا على صحة العقائد الايمانية ''' وقد عبر الشعور العام لدى 
غير المثقفين فى هذه العبارة التتى جرت الامثال ... "من تمنطق 
تزندق" . ويستطرن جولد تسهير فى ذلك '" . 


نظرنا كذلك - الإمام ابن تيمية - نقص المنطق (المقدمة) . 
7" راجع - جولد تسهير - مذهب اهل السنة بازاز علوم الاوائل - (ضمن كتاب التراث 
اليونانى فى الحضارة الاسلامية) - ص4 ١‏ - ص58 ١‏ . 


("'" راجع - المصدر السابق - من ص47 ١‏ - ص8؛ ١‏ - وما بعدها . 


١65 


ولكن يدون ان المعارضة للمنطق وان بدآات مبكرا مسن 
جانب أهل السنة والاصوليين والفقهاء . إلا أنها اشتدت اكثر فى 
العصور التالية لعصر الإمام الغزالى . اى منذ القرنين السادس 
والسابع الهجريين ؛ فأين الصلاح الشهرزورى المتوفى عام 141ه 
والذى يعتبر من ائمة المحدثين والفقهاء فى عصره أصدر فتوى 
تحرم الاشتغال أو دراسة علم المنطق على اعتبار ان المنطق 
مدخل الفلسفة . وان الفلسفة أس الفسان والسيفه وهى شر ومدخل 
الشر شر وأن الشرع لا يبيح تعليمه ".. 


ولعل تقى الدين ابن تيمية المتوفى عام 87/اه / الحنبلى 
الكبير - كان عدوا لدودا للفلسفة والمشتغلين بها . وله ر سائل كثيرة 
فى ذم الفلسفة : والمنطق حيث صنف رسائل نقد فيها المنطق 
الارسطى ومباحثه " . 


(') المصدر السابق - للمزيد - ص5١‏ - ص17١١‏ . 

- نذكر من هذه الرسائل والمؤلفات - كتاب : نقض المنطق . تحقيق محمد حامد الفقى‎ !'١ 
وكذلك ما ورد فى‎ ٠» ط - ١196م ء الرد على المنطقيين - ط - بمباى بالهند - 358١م م‎ 
. مصنفاته الأخرى‎ 


أما جلال الدين السيوطى وهو من المتأخرين والمتوفى عام 
١ه‏ فقد كان له بازاء المنطق ومباحثه موقفا معارضا ايضا ... فقد 
ذكر آنه قرأ شيئا فى علم المنطق ... ثم تركه وتعلم علم الحديث 
الذى هو أشرف العلوم .. وقد وضع السيوطى مصنفا فى نقد فن 
المنطق وتحريمه !'' وأصح لهذا المصنف شهرة كبيرة بين اوساط 
المفكرين ؛ وهو دليل على موقف العقلية الاسلامية فى القرون 
المتأخرة من علوم الأوائل أو الفلسفة ومباحثها ايضا . 

ولا شلك ان تيار المعارضة لدراسة المنطق فى المدارس 
الاسلامية وبصفة خاصة فى العصور المتأخرة لم يؤد إلى رفضه أو 
الاستغناء عن دراسته وتعليمه في اروقة المدارس الاسلامية منذ 
القرن التاسع وحتى الرابع عشر الهجرى... بل وكما سوف نرى فيما 
بعد ظل يدرس المنطق كفن من الفنون العقلية فى كثير مسن 
المدارس الفكرية الاسلامية . وفسى اروقة الازهر الشريف ؛ بل 
ووضعت على كثير من اجزائه الشروح والتعليقات . 


(' راجع - جلال الدين السيوطى - صون المنطق والكلام عن فنى المنطق والكلام تحقيق 
دكتور ١‏ على سامى النشار - طا- 1517م 5 


ويمكن أن نضيف إلى ذلك ان تيار المارضة للمنطق 
الارسطى ومباحثه لم يكن قاصراعلى المحيط الاسلامى والعرببى 
فقط . بل لقد شارك المسلمون فى ذلك كثير من دوائر الفكر 
الاوروبى فى العصر الحديث . أو منذ القرن السادس عشر !" . 


وكما كانت فى العالم الأسلامى تيارات ترفض المنطق 
ومباحثه أو اعتبارد آلة العلوم والموصل إلى المعرفة أو العلم . فقد 
ظهرت نزعات فكرية وأصولية وفقهية تقبل المنطق ومباحثه وأقسامه 


(') بدء الهجوم على منطق ارسطو هجوما عنيفا فى القرن السادس عشر ء والدليل على 
ذلك حين انبثق فى هذا القرن ثورة عارمة على المعتقدات القديمة » فقد هاجم فردس يس 
بيكون / --7575١‏ 1557م / المنطق الارسطى ومن قبله روجن بيكون / 4١؟11-‏ 
65م / وهما يضعان أصول المنهج التجريبى ٠‏ ويضعان الخطوط الاولسى لمنطق 
استقرائى - وان كان من انخط أ ان تعتبر كل منهما أول من هاجما المنطق 
الارسططاليسى بأعتداره منطقا صوريا ومنطقا عقليا يقوم على فكرة الطبائع والتصورات 
بل ان العقلية الاسلامسة نقدت اصول المنطق وقواعده فى عصورها الخالصة'.: ولم 
تواقق على الغؤارء فانونا كلنا كلما َه يق عليه النغول السليية »بل سمت منلفا 
استقرائيا تناولت به الناحية التجريبية » وأعتبرته القانون الذى يستنير به العقل فى بحثه 
عن الاشياء وفى التوصل الى العلم للمزيد فى ذلك راجع : دكتور النشسار - المنطق 
السورى دهن 15 مر ؟ كروما تاها +«وكتلف تتاهت المت كلد كدر الأسسلام 
واكتشاف المنهج العلمى فى العالم الاسلامى - أماكن متفرقة . 


١ /اه‎ 


. وتحاول ان تستعيد بذلك من أحل خدمة الدين وأصوله الفقهية 
والعقائدية . كذلك لم ترى هذه النزعات أى ضرر فى معرفة المنطق 
ودراسته أو الاشتغال به : بل أننا قد لا نستغرب أن كثير من العلماء 
الذين اشتغلوا بالمنطق قد أطلق عليهم ألقابا ترمز إليهم مثل 
"المنطقى" أو المناطقة ''! . 


وإذا كان ذلك كذلك , فأننا نشير إلى بعض هؤلاء الديين 
اهتموا بدراسة المنطق وكان لهم شأن كبير فى المدارس العقلية 
والأصولية والفقهية الإسلامية . 


فمن هؤلاء على سبيل المثال .. ابن حزم الأندلسى / 1864ه 
7ه / فقد كان لديه عناية بعلم المنطق حيث ألف فيه كتابا 
اسماه "التقريب لحدود المنطق" بسط فيه القول على تبين طرق 
المعارف. واستعمل فيه أمثلة فقهية وجوامع شرعية وخالف 


(') قد تستعمل كألقاب دانمة لهؤلاء العلماء » مثل أبو سليمان المنطقى السجستانى / 
6ه / 0١1كم‏ / ويحى بن عدى المنطقى ت عام 1554ه / راجعنا فى ذلك - دى 
بور > تاريخ الفلسفة فى الاسلام - ص58 72١‏ . 


ارسططاليس فى بعض أصوله '"'. وقد أشار ابن حزم فى كتابه 
الفصل فى الملل والنحل إلى الحدون المنطقية التنى اشتغل بها 
ورده على السفطسة وحججها التى لا تستقيم وقواعد المنطق!". 
ولكن يبدو أن اهتمام ابن حزم بعلم المنطق - كان من أجل خدمة 
نظرياته الدينية, كما هو واضح فى مؤلفاته ( . 


أما الإمام الغزالبى ٠١0‏ ده / فعلى الرغم من أنه أحتل مكانة 
عظيمة فى الدوائر السنية الإسلاميةءإلا أنه لم يكن يحرم ذراسة 
المنطق وأصوله وقواعده ') . وان كان للعلم - إذ يذهب في كتابه 
مقاصد الفلاسفة" إلى أن فائبة المنطق اقتناص العلم وفائدة العلم 


(') ولا شك ان كتب ابن حزم هذه قد ضاعت فيما ضاع من كتبه العديدة -- (ونقصد الكتب 
المنطقية) - للمزيد - جولد تسهير - مذهب أهل-السنة بأراء علومالاوائل - ض؟١١‏ . 

(؟)الفصل فى الملل والنجحل - ا حد١‏ -د١7‏ . 

اين حزم - الفصل فى الملل والنحل - أماكن متفرقة - ط - القاهرة - بدون تاريخ . 

(:) أشرنا فيما سبق الى ان الغزالى بعد أن خاض مجال التصوف لم يعد له بعد الثفة فى 
المعارف العقلية قدر ثقته فى المعرفة اللدنية الكشفية - وهى نزوة قلبية - راجع كتابه - 
المنقذ من الضلال . 
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حياره السعاده الأددية . فاذا صح رحوع السعادة إلى كمال النفس 
بالتركية والتحلية . صار المنطق لا محاله عظيم الفائدة" ١‏ . 


ولا شلك أن الغزالى لم يكن يغفل تلك الاتحاهات التى تقاوم 
الاشتغال بالعلوم الفلسفية ومنها "المنطق" فى المدارس الفقهية 
والسنية الاسلامية . وكذلك الغرباء عن المنطق ولذلاك يستعمل 
الفاظا ومصطلحات للمنطق أخرى غير ما هو مألوف استعمالها .أو 
المتعارف عليها . لذلك نجده يطلق على مؤلفاته المنطقية . أسماء 
تجارى أو تسير طبقا لظروف عصره , ولا تبتعد عن المفاهيم 
الاسلامية العربية - مثل "معيار العلم". "ومحك النظر".. 
"والقسطاس المستقيم" بالأضافة إلى استخدامه للقياس وقواعده 
والحدود ؛ وغير ذلك في مؤلفاته التى عالج من خلالها قضايا أو 
مسائل فقهيه . مثل "المستصفى فى علم الآصول: وهكذا . 


وإذا كان ذلك كذلك فإن الغزالى يقول "أن النظر فى 
الفقهيات لا يساين النظر فى العقليات فى ترتييه وشروطه 


(') الغزالى المقاصد -. ص”7 . 


وعمارة ''' بل فى مأخذ المقدمات فقط , ولما كانت الهمم فى 
عصرنا مائلة من العلوم إلى الفقه بل مقصوره عليه .فان مناهج 
الكلام فى هذا الكتاب (يقصد معيار العلم) ورود امثالة فقهية لكسى 
تشمل الفائدة . وتعم سائر الأصناف جدواه وعائدته" 2( . 


ويضاف إلى ذلك ان الإمام الغزالى حاول فى كتبه الخاصة 
بالمنطق , ان يسين فائدة المنهج فى علم المنطق للساحث 
والامورالديئية وقد نظم“تطليق هذا المنهج في كتاب القسطاس ٠.‏ 
المستقيم ؛ ومعيار العلم » والأمثلة على ذلك كثيرة نذكر منها . أن 
الإمام الغزالى يحاول أن يستخرج أشكال القياس المختلفة التى 
هى "موازين" الحقيقية من القرآن الكريم ‏ . فقد ذكر ذلاك بقوله 
فأعلم أن موازين القرآان الكريم فى الأصل : ثلاثة . هسى ميزان 
التعادل . وميزان التلازم . وميزان التعاند » ولكن ميزان التعادل 


') يقصد بذلك : طرق التصور والتصديق فى.الافكار » والاقيسة لا تختلتف بأختلاف 
العلوم أو الفنون ؛ ولكن قد تتباين العلوم فى المقدمات فقطه . 

(' الإمام الغزالى - معيار العلم 'فى فنالمنطق" - ص؛ ١‏ - تحقيق محمد مصطفى أبو 
العلا - ط - الجندى - 317١م‏ . 

() راجع الإمام الغزالى -. القسطاس المستقيم . ص١١‏ وما بعدها . 
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نقسم الى ثلاثة أقسام : الأكي. والأوسط ., والآصعر . فيصير الجميع 


0 
4 


أما فى كتابه "معيار العلم" فقدم إلينا بحثا منظما كاملا فى 
المنطق واضعا بصب عينه دائما استخدامه فى الفقه وتطبيقه على 
مسائله . فالأمثلة التى يضرب بها لأشكال القياس وضروبه مأخوذة 


كلها من الفقه ''. 


') راجع المصدر السابق - ص8١‏ ء ص؟ ١"‏ - اذ نجد أن الغزالى يطبق هذه الموازيس 
على ما ورد فىالنصوص القرأنية فيما يتعلى بالأمور والقضايا العقائدية مثل اثبات وجود 
الله تعالى ٠‏ ووحانيته . والميزان الاكبر هو ميزان سيدنا الخليل ابراهيم عليه السلام 
ص 7٠١‏ . ص 5١‏ وهذا الميزان يمثل الشكل الاول من اشكال القياس المنطقسى عند 
ارسطؤ ‏ كذلكفان المي ان -الاؤسظ يمن 'الشكل: الثلون :و الاسِبضو يمتل الكل الكتدالك - 
صْة” . ص>7” . أما ميزان التلازم . فهو الذى يلزم من وجود الشىء » وجود شىء 
آخر - وهو القياس الشرطى المتصل --. ص. خ - ولهذه الموازين أمثلة تطبيقية كثيرة - 
لمن يريد المزيد - يراجع - نفس المصدر . 

() راجعبا - العرالى - معيار العلم امال متفرقة - كذلك جولد تسهير 'موقف أهل 
السنة بازاء علوم الأوائل - صاهه١‏ 


وفى مواضع كثيرة من ١‏ , لمنطق نراه يوضح المسائل ا لمنطقية 
بأمثلةمن الفقه قدر المستطاع متفقه اتفاقا دقيقا مع قواعد 
الاستدلال البرهانى !' . 


بل يكشف باستمرار عن خرق مناهج الفقه للقواعد 
المنطقية( . 


ولاشك أن الغزالى أراد بكتبه أن يبين أهمية المنطق 
بالنسبة للبحوث الفقهية والأضولية ؛ ويوصى بأتباع ذلك 9" . 


ويشير كذلك إلى أن المنطق كالرياضيات سواء بسواء لا خطر 
منه فى ذاته على الدين "ا , 


(') راجع الغزالى - معيار العلم - ص5 ١١‏ - وما بعدها . 

(") المصدر السابق - ص6 ١5‏ - وما بعدها . 

(7) راجع الغزالى - المستصفى فى علم الاصول - مقدماته - حيث قدم له بمقدمة تشمل 
مسائل المنطق وتلخصها مأخوذة من كتبه المنطقية . 

() راجع - الغزالى - المنقذ من الضلال - ص4 (يقول :أما المنطقيات فلا يتعلف شىء 
منها بالدين نفيا أو اثباتا » بل هو النظر فى طرق الأدلة والمقاييس وشروط مقدممسات 
البرهان وكيفية تركيبها وشروط الحد الصحيح وكيفية ترتيبه) - راجع كذلك ص68 - 
اقواله فى الرياضيات . 


لل 


أما تاج الدين السبكي المتوفيى عام / الالاه / فعلى الرعم 
من عدانه الشديد للفلسفة والمشتغلين ببحونها . وكذلك المتآخرين 
من المتكلمين الذين مزجوا بحوث علم الكلام بكلام الفلاسفة : 
فأنه لم يحرم الاشتغال بعلم المنطق . وانما يسمح بدراسة المنطق 
وفروعه للذين رسخت قواعد الشريعة فى قلويهم ووصلوا فى العلوم 
الدينية إلى درجة الكمال " . 


- مااع 


هذه نظرة تحليلية لمكانة المنطق وؤدراسته في العالم العريى 
الاسلامى بين المؤيدين والمعارضين له . من الفلاسفة والمفكرين 
الاصوليين والفقهاء . 


وعلى الرغم من أن بعض المسلمين رأى فى دراسة المنطق 
وإدخاله فى العلوم العربية والإسلامية خطرا كبيرا على سلامة 
الاعتقاد أو تشويها للشريعة . فإن البعض الآخر لم ير فى ذلك "فى 
المنطق" أدنى خطر بالنسبة للشريعة بل يمكن الاستفادة بمباحثه 
وقضاياه واحكامه البرهانية في خدمة الدين » وتدعيمها لأصوله 
العقائدية والفقهية , كما رأينا عند الإمام الغزالى . 


(') جولد تسهير - مذهب أهل السنة بازاءعلوم الأوائل - ص57١١‏ . ص54١‏ . 
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ولكن هل نرى ذلاث التيار المعارض للمبطق يظل ساتدا فى 
المدارس العلمية الإسلامية العربية فى العالم العربى الإسلامى فى 
العصور المتأخرة ؟ أم أن دراسة المنطق اتخذت منهحا آخر فسى 
المدارس العلمية الإسلامية فى هذه العصور المتأخرة وحتى القرن 
الرابع عشر الهحرى ؟. 


وهذا ما نريد البحث فيه . 


ثالكا:- 


لقد ثبت لنا من خلال دراستنا لعلم المنطق وأهميته فى 
العالم العربى الإسلامى . أن الاهتمام بدراسسته وتدريسه فسى 
المدارس الإسلامية لم تنقطع عبر القرون المتأخرة . وحتى القرن 
الرابع عشر الهجرى . فعلى الرغم من أن دراسة الفلسفة أغفلت منذ 
عدة قرون : الا أن المنطق ظل يدرس حتى الآن !"' مع العلوم 


(١)دائرة‏ المعارف الاسلامية - حل'؟ - ص7١‏ . 


الشرعيه يوصقهة علما مساعدا ووصعني فيه منظومات ايصا . حريا على 


تلك الطريفة المتبعة التى لا تزال شائعة فى الشرق 


وإذا كان المنطق هو العلم الوحصد الذي اصبح بدرس 
للجميع بعد أن أهمل الباحثون والدارسون العلوم الطبيعية 
والميتافيزيقية . فإنه كان من اليسير أن يوضع فى القالب وضعا جيدا 
كذلك فأن المنطق الصورى اعتبر اداة يستطيع أن يستفيد بها كل 
متعلم ؛ وكل شىء يمكن البرهنة عليه بطريق المنطق '" . 

ونستطيع أن نبين ذلك إذا ما قمنا بدراسة للمنطق وفرعه 
وطريقته عند المتأخرين - ومنذ القرنين السادس والسابع وحتسى 
القرن الرابع عشر الهجحرى . 1 

فقد كانت الرغبة أكيدة فى اختصار المنطق وتركيزه فى 
هذه العصور - إذا وضعت المختصرات . والمتون , والرسائل منشورة 


(') جولد تسهير - موقف أهل السنة القدماء بأزاء علوم الاوائل - ص77١‏ . 


() راجم - دى بور - تاربح الفلسفة فى الاسلام - ص59” . 
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أو منظومة فى هذه الفترة ؛ ومن أمثلة ذلك مختصر الابهرى 1 . 
على "ايساغوجى" والقزوينى ''' و"الشمسية" والاخضرى '" السلم . 
ووضع موجز آخر فى ذلك لعمر بن يوسف السنوسى !"!, و على 
هذه المختصرات أو المتون . قامت الدراسات المنطقية العربية فى 
القرون الستة الأخيرة © . 

ويتضح لنا كذلك أن هذه المختصرات والرسائل المنطقية لا 
تزال تستعمل وتدرس إلى يومنا هذا . وبصفة خاصة فى الأزهر 
الشريف والذى كان يعتبر أكبر جامعة إسلامية فى الشرق . حيث 
وضعت عليها الشروح والتعليقات من جانب العلماء الأزهريين . وفى 


(') الأبهرى : هو أثير الدين منفصل بن عمر ألا بهرى المتوفى عام 7ه / 1714١م/‏ 
وله كتاب عدا ايساغوجى - هداية الحكمة ويشمل المنطق والطبيعيات والإلهيات . 

(') القروينى : هو نجم الدين على ابن عمر القزوينى الكاتبى المتوفى عام / 1 "م / 
65ام / صاحب ثرا النسيةٌ فى القواعد المن'”ي” 

(")الاخضرى : هو عبد الرحمن الاخضرى - المتوفى عام /١154ه‏ / 1557١م/.‏ 
(4) عمر بن يوسف السنوسى المتوفى عام / 4557ه / “557١م‏ /. 

') راجع - دكتور إبراهيم مدكور - مقدمة كتاب الشفاء - ص١٠"‏ . 


القرون الأخيرة ٠‏ ومن بين هذه الشروح المتأخرة عند الأزهريين: 
حاشية الشيخ الحفنى "' على شرح اساغوجى لشيخ الإسلام ". 


ويبدو أنه كان "لأيساغوجى" أهمية كبسيرة فى محيط 
الدراسات العلمية والفنون العقلية الإسلامية ليس عند المتقدمين 
فحسب بل وعند المتأخرين بصفة خاصة , إذ ان الدراسة فى الأزهر 
الشريف والمعاهد الأزهربة كادت أن تقتصر على ايساغوجى فى 
دراسة فنون المنطظق , باعتبازه مدخلا ومقدمة عامة فى المنطق 
الأرسطى . بل لقد صنف فى متون وضعت عليها شروح وحواشى 
تتضمن معظم مباحث المنطق فى الحدود والقضايا والأحكام . 
والأدلة التصورية والتصديقية . بالإضافة إلى الكليات الخمس . أيضا. 


(') هو الشيخ يوسف الحفناوى الشافعى (عاش فى لاقرن الثانى عشر الهجرى) يقول فى 
ختام الحاشية 'ثم صبيحة يوم الجمعة رابع عشر من شعبان عام ١111ه‏ . وقد تم طبع 
هذه الحاشية بالمطبعة العامرية الشرفية - بمصر - عام 7"١١ه‏ / 'ملاحق البحث رقم 
.ه". 

)هو الشيخ أبو يحيى زكريا بن محمد بن احمد بن زكريا الانصارى فقد وضع شرحا 
على ايساغوجى - عام 446ه . وطبع على هامش نفس الحاشية وتوفى عام 5455ه/ 
نام / .انظر ملاحق البحث رقم ” . 4 .+5 5. 


م 


الشروح والتعليقات والحواشى فى كراسات خاصة بهم ليسهل 
عليهم دراستها أو تدريسها وحفظها . 


وقد عثر الساحثُ على بعض هذه المتسون أوالشروح 
والمختصرات على "ايساغوجى" فى مكتبة جده الأكبر : الشيخ 
. لبية 0 سالم أبو و . ل 


مخطوطا بخط يده - بقلم بسيط "بوص" ومداد أسود !" . 


('! الشيخ خليفة سالم أبو قحف ٠‏ هكذا فى نهاية المخطوط (وخاتمة) ... نشأ فى قريسة - 
برما - احدى قرى مديرية الغربية - والمسافة التى تبعد بينها وبين مدينة طنطا عاصمة 
المديرية مقدار عشر كيلو مترات وقد عاش النصف الثانى من القرن الثالث عشر الهجرى 
وحتى الربع الأول من القرن من القرن الرابع عشر . أو فى النصف الثاني من القرن 
التاسع عشر الميلادى . ولم نعثر على تاريخ الميلاد أو الوفاة ولكن استطعنا الاس تدلال 
على الفترة التى نشأ فيها وتلقى علومهفى المدارس الازهرية حتى نضجت علومه ثم تولى 
التدريس س خلال ما وجدناه على الحواشى والمتون عن سنوات الدراسة والتدريعس 

ففى صفحة ٠‏ سن مجموعة المتون- كتب ... (سنة ١55١١1ه)‏ . أنظر شكل رقم '' 


صورة لنفس الصفحة من مجموعة المتون - بمكتبة الباحث -. عام 5ام. 
١‏ مخطوض سكتوب بخط واضح ويقرا ومنكامل - انظر الاشكال المديبة لبعض الصور 


الماحو 0-5-7 (ساحى البحث) 1 


ولتوصيح دلك ألطر شكل رقم ٠١.3.2.137‏ .- ملاحق 


ومن الجدير بالذكر ؛ أن هناك بعض المصنفات والمختصرات 
الأخرى كان لها أثر كبير فبى مجال الدراسات المنطقية فى 
المدارس الإسلامية المتأخرة إلى جانب "ايساغوجى" وان كان 
هذا الفن المنطقى الأخير هو أهم الفنون التى كان يعتمد عليها !"ا 


ويسدو أنه كان تفبيحك الخد اهمية فى مجال الدراسات 
المنطقية ويتصل من ناحية أخرى بالبحوث والدراسات الكلامية 
المتأخرة إلى جانب ايساغوجى . والشروح والمختصرات الاخرى - 
وهو مبحث "المقولات" "ا وقد عرف الإسلاميون المقولات معرفة 


(') نذكر من هذه المختصرات :الاخضرى - شرح الاخضرى على سلمة - ط - القاهرة 
5ه الملوى (شهاب الدين أحمد بن عبد الفتاح بن يوسف بن عمر الشافعى 
القاهرى - الشهير بالملوى - شرح الملوى على السلم - ط - المطبعة الازهرية 
٠ه‏ - وبمازال هذا الشرح يدرس على الدارسين فى المعاهد الازهرية حتيى الآن . 
كذلك الباجورى - حاشية الباجورى على متن السلم - ط - القاهرة عام 01١١ه‏ - 
العطار - حاشية العطار على الخبيصى - ط - القاهرة عام ١71١اه‏ . 

('! يتصل هذا المبحث بمبحث الكليات » اذ ان الموجودات فى ترتيب تص لعدى يشل 
الأنواع والاجنساء فهناك إنواع واجناسا عليا ووسطى وسفلى : وقد حصر ارسملو فكرهج 


١/٠ 


تامة . وهاجمها المتكلمون منذ وقت مبكر , وقد أدى ذلك إلى أن 
نشأ فى العالم الإسلامى مشكلة لم يبحثها أرسطو: ولا الشراح من 
بعده , وهو هل هذه المقولات منطقية أم ميتا فيزيقية . وقد ظهرت 
عدة مواقف فى ذلك ... منها أن ابن رشد ١51ه‏ / أعتير المقولات 
من منطق ارسطو وعالجها غلى هذا الأساس '' . أما ابن سينا فلم 
يعتبر المقولات من مباحث المنطق » بل من مباحث ما بعد الطبيعة 
ولكنه عالجها مع ذلك فى قسم المنطق فى الشفاء والنجاة » وظهر 
اتجاه آخر تمثل عند المتأخرين الذين حاولوا أن يخلصوا المنطق 
من مباحث الميتافيزيقيا , ويعودوا به الى علم قائم بذاته فحذفوا 
المقولات من المنطق . فى مثل : السلم وشروحه '" . ونجد ذلك 
عندما نتناول موضوعات المنطق التى تدرس للطلاب فى المعاهد 
الأزهربة . كذلك يتضح لنا من خلال ما نعثر عليه من شروح 
ونعليقات وضعت على متون المقولات , وتناولها المتأخرون من 
التلماء والدارسين الأز.'ريين بالحفظ والدراس” !: وضع الشيخ 
تابع من المقطع السابق ]الأجناس العليا فى عشرة » وهذه الأجناس العشرة هي مبحصث 
المقولات - نظرنا دكتور - النشار - مناهج البحث عند مفكرى الإسلام - ص٠5‏ . 


(') ابن رشد - تلخيص كتاب المقولات - ط - بيروت - عام 577١م‏ . 
() أنظر - الدكتور النشار - مناهج البحث - ص ٠‏ عص١ه‏ . 


١/١ 


أحمد السجاعى المتوفى عام 1787م / القرن الثانى عشر الهحرى 
7اه/ .متنا فى المقولات' ' - بنظر مدخل ملاحق البحث 
رفم وو ولك رما 


كذلك وضع الشيخ حسن العطار المتوفى عام ٠6١١ه‏ / 
١م‏ / حاشية على متن المقولات للسجاعى ". 


وعندما نتفحص هذه المتون والشروح التى وضعت عليها نجد 
أن هؤلاء المتأخرين يناقشون مسائل المقولات العشرة ويشيرون 
لأراء الحكماء اليونانيين فى الأجناس العليا , والعقول والنفوس 
الفلكية . وموقف علماء الكلام منها ورفضهم لهاء كذلك شروح 
وتعليقات على المصطلحات الفلسفية اليونانية () بالإضافة إلى تناول 


(') الشيخ احمد السجاعى - متن المقولات - المسمى بالجواهر المنتظمات فى عقود 
المقولات ٠»‏ ط - المطبعة العامرية الشرقية بمصر عام ١1١ه‏ / (وقد ذكر فى نهاية 
هذا المتن - أنه كان الفراغ من تأليفه يوم الخميس ” من ربيع الأول عام 5ه )- 
نظرنا - كذلك - متن المقولات - ص97١1‏ . 

(') حسن العطار - الحاشية على الجواهر المنتظمات - نظرنا - المقدمة - ص١‏ وينظار 
ملاحق البحث رقم .)١" 21١1(‏ 

() نظرنا - المصدر السابق - ص١٠‏ . ص؟١‏ . ص8١‏ (العقول عند الحكماء - 
الملائكة فى الشريعة > النفوس الفلكية ... الخ . 


١ 


بعض الحدود المنطقية|الحزتيى والكلى | . ولك الصعة العالنة هضصى 
الجانب الميتافيزيقى فى شروحهم لهذه المقولات العشرة "2 وأنى 
اعتقد أن هذه المقولات بحاحة إلى بحث دقيق ومتأنى بما في 
ذلك من طرق التحليل والنقد والمقارنة . وهد أشار لذلك أيضا 
الباحثون المحدثون. والمتخصصون فى مناهج البحث '' وأنى 
لأرجو أن أتناول ذلك فى بحوث تالية . 


(') المقولات : جمع مقولة والمراد بها فى اصطلاح الحكماء الاجناس العالية للموجودات 
وتحصر فى عشرة . وهى : عرض وأنواعه تسعة . وجوهر : ويذكر - العطصار فى 
حاشيته عدد همده المقولات . اذا نظمها بعضكهم شسعرا بقوله: 
عدد المقولات فى عشرة سأنظميا *** 2 فى بيت شعر علا فى رتبه فعلا 
الجوهر لكم والمضاف منسى **"*)) اين وضع له ان ينفعل فعلا 

ويضيف الى ذلك أن المقصود بالموجودات هنا الممكنة »فلا يندرجٍ شىء مسن الواجب 
الوجود (الله تعالى) تحت واحدة منها . كذلك نشير الى اختلاف الحكماء فى عدد المقولات 
أو ترتيبها ٠‏ بأن بعضهم جعل مدولتين الجوهر والعرض . وبعض هم جعلها اربعة : 
الجوهر والكم والكيف والنسبة - ويندرجٍ تحتها بقية الاعراض النسبية التى اولها 
الاضافة » وأخرها الانفعال . نظرنا - حسن العطار الحاشية على الجواهر المنتظمات 
فى عقود المقولات - للسجاعى - ص», » ص١‏ . 

كذلك - نظرنا : متن المقولات (ضمن كتاب مجموعة المتون للسجاعى - ص”؟١‏ . 

(') ذهب احدالعلماء الباحثين فى العصر الحديث الى أن هناك اتجاه حاول أن يخلص 


المنطق من مباحث الميتافيزيقيا ء بعود به الى علم قائتم بذاته (أى اتجاه صورى بحت) . 


١ع‎ 


وإذا كان كل ما هو موجود فى كتب المنطق العربية تقريبا 
هو منطق أرسطو فان تقسيم المنطلق إلى (صورى - ومادى) هو 
وضع الشراح والدارسين المتأخرين وعند الغربيين فى العصور 
الحديثة . وأرسطو وضع منطق الصورة وأكمله ولم يزد عليه المتأخر 
ون إلا قليلا : فما عرفه الإسلاميون والعرب المتقدمين والدارسين 
المتأخرين والشراح منهم . وكذلك الغربيون - من المنطق ينسب 
لأر سطو تقريبا .. فالمقولات العشر ''' والكليات الخمس والبحث فى 
الألفاظ والقضايا والقياس لأرسطو (). 


[ تابع المقطع السابق ] لذلك فقد حذف مبحث المقولات من المنطق - وهذا الاتجاه يتمثلى 

لدى جميع المتأخرين مثلما هو واضح فى : (السلم وشروحه) وسلم بحر العلوم ... الخ . 

ويحتاج هذا المبحث عند الاسلاميين الى بحث أوسع - نظرنا - دكتور النشار - مناهج 

البحث - ص0١ث‏ . 

(١)المقولات‏ - قاطغورياس : ويعنى عند أرسطو الاضافة أو الاسناد وعلى ذلك 
فالمقولات أمور مضافةأو مستندة - أو مقولة أى محمولات - وبتعريف أدق : المقولة 
معنى كلى يمكن ان يدخل محمولا فى قضية ١‏ ولا يخرج الجوهر عن هذا التعرييف 
مهما يتبادر الى الذهن من أن المقولات التتسع تحمل عليه هؤلاء ولا يعمل على 
شىء . اذ ان (الجوهر) أول : هو الجزئى الموجود فى الواقع ولا يضاف الى موضع 
وليس حاصلا فى موضوع مثل (سقراط) . وقد يضاف بالعرض متل(همذا العالم 
سقراط) . لكنه دائما موضوع بالذات . والثانى : هو النوع والجنس -.أى ما يعبر 


١7: 


ومن الحدير بالذكر أن الرواقيين بحثوا المقولات مس وحهة 
نظر ارسطو , ولكنهم ردوها إلى آربعة : هى : الكيف ., والجوهر . 
الإضافة ٠‏ والوضع ومن المتعذر معرفة تفصيلات هذا الرن "!ا 


كذلك أفلاطين !" بحث المقولات فى الفصل السابع مسن 


عن ماهيه الجوهر الاول. ويندرج تحته الجوهر الأول - مثل (أنسان وحيوان) 
وهويضاف الى موضوع كقولنا (سقراط اننمان) - والجوهر الاول متقدم فى 
الجوهرية على الثانى - اى ان الجزئى مقدم علىالكلى - لأنه الموجود الحقيقى ويقبل 
العوارض ٠‏ بينما الكلى لا يوجد الا فى الذهن » فالنوع جوهر اكثر من الجنس ٠‏ 
لأنه أقرب للوجود الحقيقى فيشخص فى الجزئى . أما الجنس فأنه يتشخص عن 
طريق النوع - وهذا مما يخالف ترتيب افلاطضون النازل من المثل بأعتباره 
الموجودات الحقة الى الجزيئات - الاشباح وهذه المقولات : الجوهر مثل رجل والكم 
مثل ثلاثة أمتار والكيف مثل أبيض والأضافة مثل : نصف والمكان مثل السوق 
والزمان مثل أمس والوضع مثل جالس والملك مثل شاكى السلاح والفعل مثل القطع 
والانفصال مثل مقطوع . 

نظرنا : يوسف كرم - تاريخ الفلسفة اليونائية ص١٠١‏ . - ط - دار القلم -بيروت . 

تابع الحاشية السابقة(') نظرنا - دكتور زكى نجيب محمود ء أحمد أمين - قصة الفلسفة 

اليونانية - ص58؟ - ط - لجنة التأليف والترجمة القاهرة 959١م‏ . 

(') لقد أشار الشيخ حسن العطار فى حاشيته على المقولات الى ذلك - مع اختلاف قليل - 

ص . 

(") أفلوطين : أطلق عليه الشهرستانى لقب (الشيخ اليونانى) - الملل والنعل حب؟ - 

ص ”م7 ولد عام 5١٠1م‏ . فىاسيوط - وتوفى عام ١٠17م‏ . 


التاسوعات . وقسمها الى خمس مقولات للعالم المعقول هى : 
الجوهر . السكون : الحركة الموافقة . المخالف , والخمس الثانية 
فى العالم المحسوس وهى : الحوهر والإضافة ؛ والكيف . والحركة , 
والكم )غ0( 5 


وقد انتقل هذا التراث بأكمله إلى العالم الإسلامى . وعرفه 
الدارسون والشراح المسلمون " والفلاسفة الإسلاميون كأبن 
سينا!". ١‏ 


وقد ظهرت بحوث جديدة من جانب الباحثين الغربيين 
تتناول بالتحليل والنقد مسأآلة المنطق الارسططاليسى وأقسامه 
الثلاثة التى هى صورة المنطق الى العالم العربيى الاسلامى 


(') للمزيد - راجع الدكتور النشار - مناهج البحث - ص١0‏ ص”© . 

راجع المصدر السابق أيضا - ص20 . 

(7) الشهرستانى - الملل والنحل - ح”؟ - ص؛ ١‏ - ص © ١‏ حيث ذكر بحث ابن سينا - 
للمقولات العشرة - الأجناس العشرة . 

(أ) وهذه الاقسام المنسوب ترجمتها الى عبد الله ابن المقفع هى :كتاب قاطعورياس 
(المقولات) وكتاب بارى ارميناس (العبارة) . وكتاب أنولوطفيا (التحليلات - أو القياس) . 


محن 


بواسطة عند الته ابن المقفع 'اوتؤكد أن المنطقى هوأول العلوم 
التى نقلت وترجمت الى اللغة العربية "ا . 


وان كان الماحث يؤكد أن الكتب الارسططاليسية لم تترجم 
مطلقا من الفارسية الى العربية , اذ ان المراحل الأولى للستراجم 
الارسططاليسية فى الاسلام لا تفهم مستقلة عن الغربيبين وهم 
المترجمون السريان وأهل الإسكندرية - وقد نسب خطأً تراجم 
لأبن المقفع . من جانب المتأخرين من المؤرخين الإسلاميين !" . 


وإذا كان المناطقة العرب والمسلمون ؛ والشراح المتأخرون 
عرفوا المنطق بأقسامه واهتموا بدراستها وشرحها وتدريسها فى 
أروقة المدارس الإسلامية أو فى الأزهر الشريف أيضا فأنهم اهتموا 


لفرفوريوس الصورى - نظرنا بول كروس : التراحم الارسطاطاليسية المنسوبة الى ابن 
المقفع . (بحث منشور ضمن كتاب التراث اليونانى فى الحضارة الاسلامية) . ص7١٠١‏ 5 
(') عبد الله ابن المقفع : الكاتب الشهير الذى نقل كتاب “كليلة ودمنة' الى اللغة العربية عن 
الفارسية فى عصر الخليفة العباسى المنصور (أبو جعفر) وكان كاتبا لعيسى بن على . 
وقتل عام / ١74‏ - أو عام 1541اه /. 

(") للمزيد - راجع - المصدر السابق - ص8١١‏ - وأماكن متفرقة . 

() المصدر السابق - ص ٠١١‏ -اص6١١‏ . 


١ اما‎ 


"بالمدخل" أو ما يسمى "بالايساغوحى" اهتماما كبيرا . وهذا 
واضح من تلك الشروح الكثيرة التى وضعت عليه والتى أشرنا إليه 
سلفا . 


فالقائمون على التدريس للمنطق في المدارس والمعاهد 
الأزهرية - اهتموا أكثر بالجانب الصورى وهوالذى يشمل : 
المدخل (ايساغوجى) والمقولات (الأجناس العالية للموجودات) . 
والعبارة (بارى أرمنياس) الذى يبين كيفية تركيب المعانى إيجابا أو 
سلبا بحيثٌ تصبح قضية وخبرا محتملا للصدق والكذب . والقياس 
(التحليلات الأولى) . والذى يعرض لتأليف القضايا بحيث يتكون 
منها قياس يفيد علما بمحهول . والتحليلات الثانية . الذى تمتحن 
فيه شرائط القياس بحيث يصير برهانا ويكتسب به يقين لاا شك فيه . 
وقد أشتمل المدخل على هذه الأجزاء حيث - أنه مقدمة عامة فى 
المنطق . وتناوله الدارسون والشراح المتأخرون بالاهتمام كما 
ذكرناء لأن هذا الجانب لا يتصل بالفلسفة أو مباحثها الميتافيزيقية . 
وقد أهمل المتأخرون الأقسام المتصلة بالبحوث المتصلة بالفلسفة . 
وأحازوا الاشتغال بهذا القسم إذ يذكر أحد الشراح فى ذلك "أعلم 
أن المنطق على قسمين قسم خلا عن الفلسفة كالمذكور فى هذه 


١/4 


الرسالة '/وقسم لم يخل . والثانى هو محل الخلاف .وأما الأول فلا 
خلاف فى جواز الاشتغال به : بل هو فرض غفاية . لأن تحرير 
العقائد الإسلامية » ودفع الشبهة والشكوك عنها واجب على سبيل 
فرض الكفاية وذلك يتوقف على القوة فى هذا الفن "١‏ . 

وهذا يدل على ما لهذا الفن ( المنطق) من أهمية فى 
الأوساط الإسلامية والدراصات العقائدية الإسلامية في الأزهر 
الشريف ومدارسه . وهذ!1 هؤيد ما ذكرناه فيما سبق . من أن 
الدراسات العلمية عند المتأخرين كانت تهدف الى نفع الدين 
والدفاع عن سلامة الاعتقاد ‏ بل ويتضح. لنا ذلاك أيضا إذا ما تتبعنا 
الأمثلة المضروبة فى تعليقات وشروح هؤلاء أثناء تناولهم للقضايا 


(') يقصد بذلك - حاشية الأنصارى على ايساغوجى فى فن المنطق . 

(') الشيخ يوسف الحفناوى - حاشية على شرح زكريا الانصارى على ايساغوجى - 
ص١٠‏ - وقد اشار الشارح كذلك الى قول الإمام الغزالى (ان من لا معرفة له بالمنطق لا 
ثقة بعلمه) . 


المنطقية . حيث أنهم يستشهدون لذلك كله بأمثلة وقضايا إسلامية أو 
عقائدية أصولية وفقهية شرعية ا" . 


وعلى ذلك . فأنه كان - لمبحث "ايساغوجى" أهمية كبيرة 
وأهتمام واسع فى العالم الاسلامى في العصور المتأخرة - ولكن 
هل تنه هؤلاء الى صلة هذا الجزء بالفنطق الذى وضعه ارسطو 
واجزائه الأخرى؟ أم انهم تناولوه بالشرح والدراسة باعتباره مقدمة 
ومدخلا عاما للمنطق يسهل دراسته وحفظه وبلوغ المراد به فقط ؟ 

وهذا ما نريد إيضاحه . من خلال ما عثرنا عليه من أمور 
جديدة لم تكن فى حسبان هؤلاء الشراح. ولم ينتبهوا إليها ! 

لقد اتضح لنا من خلال البحوث الدقيقة أن الساحثين أكدوا 
على أن الأجزاء الثمانية '' هى التى وضعها ارسطوء أما الجزء 


(') للمزيد - يمكن مراجعة الأبواب والفصول التى تشتمل عليها الموضوعات المنطقية فى 
الحواشى ٠‏ وداخل المتون والمختصرات . 

(') وهى : المقولات العشر - العبارة - التحليلات الأولى والتحليلات الثانية - والجدل - 
والسفسطة ء والخطابة والشعر . 


المسمى بايساغوجى أو المدخل فهو من وضع أحد أساتذة الفلسفة 
المشائية وهو : فرفوربوس الصورى "". 


"فهذه الأجزاء كلها لأرسطو ما عدا ايساغوجى فأنه 
لفرفوريوس وقد وضعه ليكون مدخلا لقاطيغورياس (المقولات) أو 
المنطق جميعه '"'ولم يلبثُ أن اخذ عنه , واضيف إلى كتنب ارسطو 
وجعل جزء منها " ومن الجدير بالذكر إن بعض مؤرخى العرب 
يميلون إلى اعتبار ايساغوجى مدخلا للمنطق جميعه لا للمقولات 
وحدها " . 


ولما كان لايساغوجى هذه الأهمية بالنسية للأرجانون 
الأرسطى فأن ابن سينا لم يغفل ذلك - إذ أنه عرض لأقسام المنطق 
فى كتاب "الشفاء" وضم إليها المدخل , فأصحت تسعة أقسام ظ 


(') فرفوريوس الصوى - ولد عام 771 - وتوفى عام 2١٠5م‏ . 

(') وقد اثبت ذلك يول كروس فى بحثه - التراجم الارسططاليسية المنسوبة إلى ابن المقفع 
(ضمن التراث اليونائى فى الحضارة الإسلامية ) - ص5١١1-/ا١١‏ , 

() دكتور ابراهيم - مقدمة مدخل الشفاء لأبن سينا - ص؛: » صه: . 

(أ) المصدر السابق (بالهامش) . كذلك - ابن النديم - الفهرست - ص54" . 
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كذلك فأن الفارابى عندما اعتبر أجزاء المنطق ثمانية '! فأنه فى 
مقام آخر جعل ايساغوجى مدخلا للمنطق , وعنى بشرحه والتعليق 
عليه : أما ابن رشد فقد كان حريصا على تعاليم أستاذه ارسطو, 
المعلم الأول » ولم ير غضاضة فى أن يضم "ايساغوجى" إلى كتبه 
2 لقية 0 1 


لقد عرف العرب فرفوريوس معرفة تامة ؛ مؤرخا . وشارحا لأراء 
ارسطو طاليس » واعتمدوا شرحه , إذا كان اهدى القوم إلى إشارته 
وجميع ما ذهب إليه'" لذلك فقد اهتموا بمؤلفه المشهور 
"بايساغوجى" الذى نال فى القرون الوسطى خطأ كبيرا . إذ ترجم 
إلى اللاتينية منذ القرن الخامس الميلادى ؛ ثم ترجم إلى السريانية 
وعن هذه نقل إلى اللغة العربية بعد ذلك بقرنين من الزمان '"ا بل 
وكما اشرنا . أنه يعتبر اول ما ترجم من اجزاء المنطق في العالم 


لله 1 ندر السايق - ص ه : - كذلك - الفارابى - أاحصاء العلوم - ص17 ٠ص 7٠١‏ ا. 
(' نظرنا ايضا : نفس المصدر السابق - ص43 . 
(")الشهرستانى - الملل والنحل - ح؟ - صة# 5١‏ . 


١4 


العربى الإسلامى : نظرا لأهميته , وربما وضع العرب عليه شروح 
ومختصرات اخرى '' . 

ومما لا شك فيه أن كتاب ايساغوجى - الذى وضعه 
فرفوريوس كمدخل وشرح لما ينطوى عليه المنطق الارسطى » انما 
يتناول الفاظا قد كثر ترددها فى منطق ارسطو. وهى : الجنس » 
والفصل 2 والنوع 3 والخاصة ظ والعرض العام - وهوما يطلقى عليه 
اسم : الكليات الخمس . فى المنطق 0 

ولذلك فانه استمد مادته من عناصر المنطق , وينسب اليه 
الفضل فى ترتيبها والموازنه بينها , وقد صادف ذلك فى نفوس 
المدرسين والمتاخرين من مناطقة العرب القنول 1 فاخذوه عنه 1 , 


(') راجع كذلك المصدر السابق (الهامش) - ص؟؛ - وكذلك - بول كروس - التراجع 
الارسططاليسية المنسوبة الى ابن المقفع - ص7١٠‏ - كذلك - الدكتور ماكس مايرهوف . 
من الاسكندرية الى بغداد (ضمن كتاب التراث اليونانى فى الحضارة الاسلامية) - ص١1‏ 
7 دكتور إبراهيم مدكور - المدخل للشفاء - ص44 . 


ولذلك نحد ان اللفظ "ابساغوحى" برددهالشراح 
والمعلقون المتاخرون فى مؤلفاتهم فى المنطق . بل يستعملونه 
كمدخل للدراسات المنطقية كما استعمله الشراح اليونان من قبل . 


اذن فقد استعمل العرب كلمة "ا يسافوجى" بدلا من كلمة 
"المدخل" العربية : فى القرون المتأخرة . وقد صنف هؤلاء له 
المتون ''' ووضعت عليه الشروح والمختصرات : وكذلك التعليقات : 
اذ نجد أن متن "الابهرى" لايساغوجى توضع عليه عدة شروح 
وتعليقات ''' وتنقل هذه الشروح عند الدارسين لها . وتنسخ 
كمخطوطات '" وقد حاول "ا خوان الصفاء" أن يضيفوا الى 
"ايسافوجى ' لفظا جديدا وهو "الشخص”" وبذلاك يصلوا بعدد 


(') أثير الدين الابهرى - متن ايساغوجى منطق - ضمن كتاب مجموعة المتون - 
ص ١74‏ . 

(' ومن أمثلة ذلك : شرح شيخ الاسلام - زكريا الانصارى لمتن ايساغوجى للأبهرى 
عام 445ه والحاشية على شرح ايساغوجى لشيخ الاسلام - وضعها الشسيخ يوسف 
الحفتناوى عام ١/ا١١ه‏ / ؟ل/الاام/. 

(') مخطوط - بقلم الشيخ خليفة سالم - (بمكتبة الباحث) وفى البحث الصور الدالة على 
ذلك . 

() اخوان الصفاء - الرسائل - حدا - ط - القاهرة - ١93717‏ . 


5م 


الكلمات الخمس الى ستة الفاظ » بدلا من خمسة , وظنوا أنه فى 
حاجة الى الشرح بدرجة لا تقل عن الفاظ ايساغفوجى . 

ولكنى اعتقد أن ذلك لم يضف حديدا الى ما هو مقصود من 
ألفاظ الكليات أو الاحناس العالية . 

ومن خلال ذلك يتضح . مدى ما كان "لابساغوحى" 
كمدخل لدراسة فن المنطق من أثر فى العالم الاسلامبى عند 
المتقدمين '') وعند المتأخرين أيضا . مننذ القرن السابع والثامن 
وحتى القرن الرابع عشر المحرى . 


ونريد أن نتناول بالتحليل والنقد ما ورد فى المتون : وما 
وضع عليها مسن شروح وتعليقات عند الدارسين للمسطق فى 
اروقةالمدارس الاسلامية المتاخرة - أى فى الفترة الزمنية التى 


(١)كما‏ هو واضح فى المدخل عند ابن سينا - كتاب الشفاء - ص35 .ص١٠‏ ويذكر 
الباحثون قول الكندى "أن ايساغوجى هو الكتاب الذى ينبغى أن يبدأ به طلاب الفلسفة 
جميعا ء لما فيه من وضوح وجلاء" . 


نظرنا : مقدمة كتاب الشفاء لأبن سينا - ص١ه‏ . 


١ هم‎ 


حددها هذا النحث - ثم نقارن ذلك بما ورد عند ابن سينا فى 


كتابه "الشفاء" - أو المدخل . من ناحية المنهج وأيضا الموضوع . 


فاذا نظرنا الى ما بين ايدينا من المتون ١‏ وما وضع عليها من 
شروح ومختصرات '" نحد أنها تسير علبى نمط واحد أو طريقة 
متشابهة . من حيث التركيز والاختصار فى المتون ؛ ثم الاسهاب فى 
شرح الالفاظ ودلالتها » وتخريجها . يضاف الى ذللك أن ما ورد فى 
المتون والشروح التى وضعت عليها جمعت اجنزاء المنطق . مضافا 
اليها"المدخل - ايسافوجى " بايجاز شديد مع اهتمامهم بالاجزاء 
الاربعة والمدخل '' وإهمال الأجزاء الأربعة الأخيرة ) مع الإشارة 


(') وهذه المتون هى : متن الابهرى - ايساغوجى . كذلك متن السلم - الشيخ عبد الرحمن 
الاخضرى - ومتن المقولات - للشيخ أحمد السجاعى - (ضمن مجموعة المتون .. 
ص ١7١‏ ء ص ١79‏ . ص؟597١).‏ 

(') حاشية - يوسف الحفناوى على شرح ايساغوجى ؛ كذلك شرح زكريا الانصارى 
لايساغوجى - متن الابهرى - كذلك حاشية العطار على المقولات - متن السجاعى . 

() وهى المدخل / ايساغوجى - الكليات الخمس / والحدود والقضايا / والتناقض والقياس 
/ والبرهان / - متن الابهرى - ص7١‏ . 

(أ) وهى : الجدل والخطابة والسفسطة (الاغاليط) والشعر ؛ نظرنا - متسن الابهرى - 


2 ١ ص611م‎ ٠ ١ ص ثم‎ 


لجدلا 


إليها » وعدم الثقة فيها , والتأكيد على أهمية "البرهان" بالنسبة 
لاحزاء المنطق جميعه "أ . 


واذا كان لايساغوجى من أهمية فى العالم العربى والاسلامى 
من الناحية المنهجية : بأعتباره مدخلا للدراسات المفصلة فان 
علماء العرب رأوا فيما بعد ضرورة التمهيد لعلومها ببحوث مختصرة 
كتقديم لها وتيسيرا لآمرها ء وكذلك فقد قدر له أن يتدارس فى 
المدارس الاسلامية فى العصور المتاخرة حتى اليوم '"اوبصفة خاصة 
نجد أن الشروح التى وضعت عليه أصبحت من الرسائل الدراسية 
التى تدرس للدارسين فى الأزهر والمعاهد الازهرية حتى اليوم 
أيضا . 


ولا شك أن المتون التى وضعت بعد الابهرى 777ه / لدى 
الاخضرى ١16ه‏ أو غيره "١‏ إنما تسير على طريقة الابهرى مع شىء 
من التفصيل والايضاح والتبويب - دون اضافة اوابداع 9 . 


() قال الابهرى 'والعمدة هو البرهان لا غير" - المتن - ص85١‏ . 
(') دكتور ابراهيم مدكور - مقدمة الشفاء - ص١‏ . 


(') راجع الاخضرى - المتن - ص١١‏ . 


١ /الم‎ 


وكما ذكرنا أن المتأخرين استبعدوا "المقولات" فلم نحد ما 
يشير الى مكانه هذا البحب في متن الابهرى , وكذلك فى متن 
الاخضرى "السلم" ربما كان السبب فى ذلك ... الصلة التى تصل 
مبحث المقولات بالميتافيزيقيا : أو الفلسفة الأولى عند ارسطو. وهو 
ما استبعد الاشتغال به هؤلاء '' أو تدريسه ضمن مباحث واجزاء 
المنطق عندهم ؛ والجانب الموضوعى لايساغوجى هو المدخل 
"ايساغوجى" _ القضابا 65 التناقض _ والعكس (ه) والقياس() 
والبرهان " . 


[ تابع من المقطع السابق ]!*) مثال على ذلك : كتاب الملوى على شرح السلم (الاخضرى) 
وهو من الكتب المقررة على طلاب المعاهد الازهرية . الان (الجهاز المركزى للكتب 
الجامعية والمدرسية - القاهرة - 917١م‏ - ط - دار المعارف - 178١م‏ . 

(') وجدنا أن مبحث المقولات - وضعت عليه المتون » وتناوله العلماء والدارسون 
بالشرح والتعليق - وأصبح يدرس كجزء مستقل عن مباحث المنطق . نظرنا حاشية حسن 
العطار على متن المقولات للسجاعى . 

(") يبحث فى الالفاظ وأدلتها - الجزئى والكلى - وتشمل الكليات الخمس : الجنس : 
والنوع والفصل والخاص والعرض . 

() وهى القضايا الحملية (الموضوع والمحمول) : كقولنا : زيد كاتب ٠‏ واما شرطية 
متصلة . كقولنا إن كانت الشمس طالعة فالنهار موجود - وأما شرطية منفصلة كقولنا : 
العدد أما يكون زوجا أو فردا » والقضايا : أما أن تكون موجية وأما سالبة . 


١44ه‎ 


ومن الحدير بالذكر أن المتأخرين لم يهتموا بالاحزاء الباقية 
من المنطق مثل : الحدل والمغالطة والخطابة والشعر. سوى 


[ تابع الحاشية السابقة ]') التناقض : هو البحث فى اختلاف القضيتين بالايجاب والسلب 
بحيث يقتضى لذاته أن تكون احدهما صادقة والاخرى كاذبة كقولنا : زيد كاتب » وزيد 
ليس بكاتب .... الخ . 

) العكس : هو أن يصير الموضوع محمولا والمحمول موضوعا . مع بقاء السلب 
والايجاب بحالة ٠‏ والتصديق والتكذيب بحالة » (فالموجبة الكلية لا تعكس الى كلية - بل 
تعكس جزئية ء والموجبة الجزئية تعكس الى جزئية - والسالبة الكلية نعكس سالبة كلية ٠‏ 
والسالبة الجزئية لا عكس لها لزوما . 

القياس : قول معقول مؤلف من اقوال متى سلمت لزم عنها لذاتها قول آخر (مقدمات 
يلزم عناه نتائج) وهو اما اقترانى » وأما استثنائى (قولنا مثلا ان كان كذا ... فهو كذا 
ولكن كذا) القياس مكون من مقدمتين - كبرى » وصغرى ٠‏ يربط بينهما حدا أو وسط .. 


(") البرهان : هو قياس مؤلف من مقدمات يقينية لأنتاج اليقينيات ٠‏ واليقينات ٠‏ أقسام 
احدها : أوليات (كقولنا الواحد نصف الاثنين والكل أكبر من الجزء .. ) ومشاهدات : 
كقولنا (الشمس مشرقة » والنار محرقة .. الخ) 

ومجريات :كقولنا (السقمونيا مسهلة وحدسيات كقولنا (نور القمر مستفاد من نور الشمس) 
ومتواترات كقولنا (محمد صلى الله عليه وسلم نبى وأظهر المعجزات) . 

- نظرنا فى ذلك - الابهرى - متن ايبساغوجى - ص ١75‏ وما بعدها ... كذلك - 


الاخضرى - متن السلم - ص ١1١‏ 5 


١08 


الاشارة اليها ووصفها أنها أقيسة غير يقينية . ولم يعتمدوا عليها كثيرا 
مثل باقى الأحزاء " . 


وهذ! يدل على أن المتأخرين اخذوا بالاقسام والضروب 
المنتجة فى المنطق ؛ وهى تتعلق بالجصانب الصورى . العقلى . 
الفكرى لتصحيح مسار الفكر والمعرفة والوصول الى اليقين العقلى . 


ومما يلفت النظر أن هؤلاء المتأخرين لم يشيروا الى 
فرفوريوس الصورى باعتباره واضعا لهذا المدخل المسمى 
"بايساغوجى " تعنى المدخل لمنطق ارسطو؛ وتلخيص للأجناس 
العالية وهى الكليات الخمس ومنسوب وضعه وترتيب عناصره 
لفرفوريوس الصورى - أحد الشراح المتأخرين. وهذا ما اجمع عليه 
المؤرخون والباحثون فى هذا المجال '" للكليات الخمس """ 


(١)الابهرى‏ - متن ايساغوجى - كذلك الاخضرى - السلم - وشروحه - 

كذلك حاشية الحفى على شرح ايساغوى لشيخ الاسلام - ص١٠‏ ء» ص١5‏ 2 35 . 
[#/تطركا» يول كروينت للترانة الارمططاييية .عرولا 

كذلك - دكتور عبدالرحمن بدوى - مجموعة التعليقات التى وصفها على ما ورد فى بحث 
بول كروس - التراجم الارسططاليسية بالهامش - ص6١٠١-‏ 


لحل 


اذن فليس هنا اشارة لمؤلف المدخل ولا للفيلسوف الذى قام 

وأعتقد ان الشراح المتأخرين من العسرب والدارسين فى 
اروقة المدارس الاسلامية لم يكن لديهم اهتمام بكتب الفلسفة 
اليونانية بل وهجروها . وكذلك الشروح أو المؤلفات العربية التتى 
تتناولها . وأخذوا فقط بأصول الفكر والمعرفة وقوانينها دون 


الاهتمام يتأصيلها . 


اذ يتضح لنا ان المنطق في العالم الاسلامى عرفه الفلاسفة 
والاصولوين معرفة تامة » وعارضة بعض الاصوليين والفقهاء عن جحهل 
[ تابع الحاشية السابقة إكذلك - ابن سينا - كتاب الشفاء - اذ نجد انه يشير الى صاحب 
أايساغوجى وهو فرفوريوس الصضورى - ص١٠‏ » ص١3‏ . ص ٠٠٠١‏ ؛ ص1 ٠1٠١‏ 
ص56 . ثم أشار ابن سينا الى صاحب المنطق - ارسطو طاليس ص١١‏ - ثم - المعلم 
الأول - ص4» . 
(")المصدر السابق - ص١١‏ - ويبدو أن المتأخرين لم يهتموا بالتحليل اللغفوى 

للمصطلحات . فالكلمة فى مدلولها اللغوى تشيرالى - المدخل - كالأتيى :- 


- 0 ١ 8 فطعمععوة‎ ١ 
مزألدع] 0غا-‎ ١ لمعنالمطصا‎ ١ 


١5١ 


ناهمينه وقاندنه بالنسة لتصحيح العكر والعلم وعدا المعرقة . ولكن 
على الرعم من ذلك . قان نطم الدراساب الدينيةالاسلامية فى 
القرون المتأخرة تدل على أن نزعات التعصب التى اطلقها ابن 
الصلاح الشهرزورى / 1547ه / وغيره ضد تعليم المنطق قد ذهب 
مع الرياح؛ فقد رأينا كيف ان المتأخرين اهتموا بعلم المنطق . 
فوضعوا المتنون وصنفوا الرسائل المنثورة . بالاضافة الى الشروح 
والتلخيصات والحواشى . وقد احتلت متون المنطق مكانة كبيرة 
فى الدراسات الدينية والاصولية الازهرية, حى الآن ومن ناحية 
أخرى فان رجال الدين من أهل السنة فى العصر الحديث اتسعت 
أفاقهم بحيث لا يقاومون علما من العلوم وفنا من الفنون ؛ اذا ما 
كان فى ذلك فائدة . ولا يشعرون فى انفسهم بشىء من المعارضة 
للعلوم الفلسفية وبصفة خاصة المنطق وان كان المنهج السائد فيه 
حتى الان يتركز حول المسائل الصورية . أكثر من الجوانب 
المادية . ومما لا شك فيه أنه قد ظهرت دراسات علمية دقيقة فى 
مجال دراسة المنطق ومناهج البحث فى العلوم تظهر أصالة التفكير 
العلمى العربى الاسلامى ولكن الجوانب التطبيقية لهذه البحوث 
مازال رهن التحقيق 


وان كان لنا مسن نظرة نقدية أخرى فيما ظهر لنا من طرق 
ومناهج التدريس في المنطق عند هؤلاء المتأخرين . فان هذه 
التى تناولوا بها علم المنطق . منْ حيث نظم المتون » أو وضع 
الشروح والتعليقات . لم تؤدى الا الى كثير من الحواشى الى تزيد 
تفصيلا ونعليقا دون اضافة او ابداع قد يؤدى الى مزيد من التطور 
للفكر والمنطق , ولم يتضح عند المتأخرين أية زيادة فى أى ناحية 
من نواحى الفكر الى ما بلغه المتقدمون ويبدوا ان العقول 
والاستعداد العلمى عند المتأخرين لم تبلغ من القوة فى الفهم 
والتعمق مثلما كانت عليه العقلية العربية الاسلامية فى القرون 
الخمسة الاولى . لذلك نجد ان حركة الانتساج العلمبى والفكرى 
الفلسفى والنظريات الفقهية والكلامية قد ركدت,. ولم تضف امورا 
الى تراث السابقين عليهم . وربما لم يكن للمتأخرين من فضل فى 
مجال العلوم الدينية والشرعية والمنطقية والفقهية . وغير ذلك من 
فضل سوى حسن الاختيار والاقتباس من كتب المتقدمين عليهم ٠‏ 
وأنتهى أمر النظريات الفقهية والكلامية والفلسفية . ولم يشعر أحد بعد 
ابن سينا /+45ه أن عليه أن يأتى بحديد . أو باراء مبتكرة وسادت 


بعض النزعات الصوفية وأصصبح عامة الناس ينقادون لشيوخ الطرق 


والمذاهب الصوفيه . وسادت كذلات نزعات التقليد والحمسود 
الفكرى . واصحت القرون المتأخرة تشهدعلى تراث الاقدمين . اذ 
كان العلماء يقضون معظم أوقاتهم فى تدريس المتون وشروحها 

واذا كان المتأخرون أخذوا من المنطق والعلوم العقلية بقدر 
ما يفيد عقائدهم الدينية ؛ وتشيت أصولهم الكلامية على ححج 
وبراهين منطقية , كما يتضح لنا من خلال مزجهم العناصر الدينية 
بالمسائل العقلية » فان هذه الطريقة سادت فى العالم الاسلابى عند 
الاصوليين من الاشاعرة , ابتداء من الإمام ابى الحسن الاشعرى / 
؟*"ه / 1705م / - وبلغ بها القمة الإمام الغزالى /ه٠ده‏ / ١١ام‏ / 
. فالاشاعرة يلحأون الى الاقيسة فينظمونها . والى منطق ارسطو 
طاليس يستخدمونه استخدماصالحا . وقد ظهر فى حدلهم ! .ولا 
شك أن عقائد الاشاعرة فى علم الكلام هى التى سادت السالم 
الإسلامى حتيى العصور المتأخرة . فمازال الأزهربون يتدارسونها 


('! للمزيد - الغزالى - القسطاس - تهافت الفلاسفة - معيار العلم ... الخ . - كذلك 
الدكتور - ابراهيم مدكور - دروس فى الفلسفة - ص 5١‏ . 


حتى الآن بمدارسهم . وجامعتهم بالإضافة إلى الشروح المنطقية 
التى بحثناها من قبل . 


الخصا الماد 
فرعة العجديد في الفكر الإسلامي 


في القرن الرابع عشر الهجري 


تمهبد : 


لم تكن طرق التقليد والجمود الفكري تسود هذه الفترة 
الطويلة من حياة المسلمين منذد القرون الستة المتأخرة » دون أن 
تهب رياح التجديد ؛ لتعون بالفكر العربي والإسلامي مرة أخرى إلى 
سابق عهده في القرون الخمسة الأولى من حياة المسلمين . 


ولاشك أن منهج المجددين والمصلحين المحدثين » ظل 
قائما على أسس وقواعد ثابتة وأصلية » ولم ينشأ ذلك من النظر في 
تراث السابقين فقط . بل كان أيضا قائما على أصول من الكتاب 
والسنة والاجتهاد ؛ دون مغالاة في التأويل ١‏ أو الشطط في التفسيرء 
من أجل ملائمة العصر الحديث بل استنبطوا من الأصول الإسلامية 
ما يدفعهم إلى الأخذ بما هو جديد في آفاق المعرفة والعلم . 


وقد كانت نظرة المجددين للتراث الفكري التقليدي عند 
المتأخرين في علم الكلام والمنطق وسائر العلوم العربية والإسلامية 
الأخرى نظرة رثاء ؛ وإشفاق , وبصفة خاصة فيما يتعلق بمناهج 
التعليم وطرق التدريس التقليدية التي كانت قائمة على مجرد 
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الشرح والتعليق والاستفاضة في وضع الحواشي بعل المتون ؛ دون 
إضافة ما . 


وكما رأينا خلال هذا البحث وفى الفصول السابقة . أن 
عناصر الثقافة العربية والعلوم الإسلامية . مما يشكل أصول الحضارة 
العربية الإسلامية من فنون أخرى . كانت في حالة تدهور وهبوط 
فبي القرون المتأخرة . إذا قيست بما كانت عليه في القرون السابقة . 


ففي محال علم الكلام . والمنطق , وكذنات العلوم العربية . 
التى كانت تدرس فى أروقة المدارس الإسلامية . وبصفة خاصة 
الأزهر الشريف . ومعاهده المختلفة . لم يستطع أحد أن يزيد شينا 
ذا قيمة كبيرة في أية ناحية من نواحيها على ما وضعه المتقدمون 
في القرون الستة الأولى , فقد كان المتأخر ون يكتفون بترديد آراء 
ونظريات السابقين عليهم : وربما يرجع السبب في ذلك فيما نرى » 
وفيما يرى بعض الباحثين أيضا ... إلى أن العقول كانت من الضعيف 
بحيث عجزت عن الإضافة أو الإبداع » إذ ركدت حركة الإنتاج 
العلمبي ٠ولم‏ يكن للمؤلفين الكثيرين الذين جاؤا في هذه القرون 
المتأخرة من الفضل سوى حسن الاختيار والاقتساس من كتب 
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المتقدمين , وانتهى أمر النظريات الكلامية بظهور التصوف وشيئا 
من الفلسفة . ولم يشعر أحد بعد الشيخ الرئيسى ابن سينا /74؟ ه / 
أن عليه أن يأتى بآراء مبتكرة . فى هذه العصور المتأخرة الستى 
ظهرت في مدارسها الشروح والمختصرات والحواشي والتعليقات . 
وفى مثل هذا كان العلماء يقضون وقتهم فى المدارس . أما عامة: 
المؤمنين من الناس » فإنهم أخذوا يناقدون لشيوخ الطرق الصوفية 
شيئا فشيئا " . 


وأنى أرى أن من أسباب الركود العلمي والجمود الفكري 
والثقافي فى القرون المتأخرة ليس قاصرا علسى ضعف العقول 
وقصرها وسوٌ طرق ومناهج التعليم والتدريس فقط , بل ربما كانت 
ترجع لكثير من العوامل السياسية والاجتماعية والظروف الاقتصادية 
أو غيرها . أثر كبير ساعد على ذلاك والتى مرت بها الدول العربية 
فى هذه العصور المتأخرة . 


(') راجع كذلك - دى بور - تاريخ الفلسفة فى الإسلام صل 7”58 - من الجدير بالذكر 
أن الطرق الصوفية شاعت وتفرعت فى القرون المتأخرة وكان ينتسب اليها العامة مسن 


احلكل 


فإذا نظرنا نظضرة سريعة فى تاريخ الأمم الإسلامية والعربية 
فى هذه القرون المتأخرة نلاحظ مدى التخلف والضعف . 
والاضمحلال الفكرى الذى أحدثته سو سياسات الحكام من 
الملوك والسلاطين الذين تعاقروا الواحد بعد الآخر على امتلاك 
حكم المسلمين فى الأقطار العربية والإسلامية . كذلك شيوع روح 
الفوضىي والاضطراب والتواكل . والمؤامرات .. الخ . فانصرف 
هؤلاء عن الاهتمام بشئون البلاد , وثقافتها وعلومها إلى الامتلاك وما 
يحقق مصالحهم ؛ اللهم إلا فى بعض النواحى التى تخدم أغراضهم 
فقط , من فنون أو علوم نظرية ؛ بينما قبع العلماء والدارسون على 
دراسة التراث وحفظه وترديده . واختصاره أو شرحه .. فى نفس 
الوقت الذى كانت فيه النهضة العلمية والثقافية والسياسية تنهض 
فى أوروبا على قدم وساق . بعد أن نفض الأوروبيون أيديهم من 
آثار التخلف والضعف الفكرى فى العصور الوسطى . 


وهذا ما نبه محمد على ت عام 18545 م ''! بعد أن تولى 
حكم وولاية مصر بإرادة زعماء الشعب عام ه١18‏ م . إلى ضرورة 
بعث النهضة العلمية والثقافية من جديد . من أجل تحقيق أطماعه 
السياسية والحربية من ناحية . ولكى يجعل من مصر مصدرا لانطلاق 
النهضة فى العلوم والفنون والثقافات بشتى فروعها من ناحية أخرى 


وعلى الرغم مما لحق بسمعة محمد على السياسية والحريية 
سبب قضائه على المماليك نهائيا فى مذبحة القلعة فى مارس عام 
4١‏ مء الا أنه ينسب إليه الفضل فى إحياء النهضة العلمية 
والثقافية والحربية فى مصر فى القرن التاسع عشر ؛ وهذا يدل على 
عبقريته النادرة » التى لم تتوفر لأى حاكم فى بلاد شرقية من قبله 
وفى عصره '" وفى القرن التاسع عشر : بدأت رياح التجديد, 
ويتطلع الكثيرون إلى إنمانها ؛ ومهدت الطريق أمام كبار العلماء 


(') هو محمد على باشا - مؤسس الدولة المصرية الحديثة » وباعث نهضتها واستقلالها . 
وهو تركى الأصل - ولد ببلدة ( قولة ) عام ١774‏ م وتوفى عام ١859‏ م وتولى حكم 
مسن بإرادة زماه السب عام 16م ت للمؤيد فى ذلك ساينظن عبد الرحمن:الرافم 
- عصر محمد على - ص8١‏ مكتبة النهضة المصرية 156١‏ م . 

") للمزيد - عبد الرحمن الرافعى - عصر محمد على ص46 وأماكن متفرقة أخرى . 


المجددين والمفكرين المصلحين لكى يبعثوا بالنهضة من حديد . 
والدعوة إلى نبذ التقليد الأعمي : ومقاومة دعان الحمود الفكرى 
والديسى » والمتواكلين الخاملين . فظهر فى الحياة الثقافية 
والسياسية والدينية الأستاذخ الإمام الشيخ محمد عبده 1443 - 
م وأستاذه الشيخ جمال الدين الأفغانى 1414 م . والفيلسوف 
الإسلامى الكبير محمد إقبال 141717 - 1188 م وإن كان كل من 
الشيخ رفاعه الطهطاوى ١8١١‏ -1477 وعلبى مبارك 1979 - 
57 م . وغيرهما ثمرة علمية وفكرية من ثمار عصر النهضة الحديثة 

فى عصر محمد على 1845 م ء إلا أن مدرسة الإمام محمد عبده 
وأستاذه جمال الدين الأفغانى . قد خلقت جيلا كاملا من كبار 
المفكرين والعلماء السياسيين الذين نهضوا بالفكر الإسلامى وأخذوا 

بالعلوم العصرية وأكدوا الصلة بين أصول العقيدة الإسلامية وبين 
النظر العقلى المعتدل فى العصر الحديث . 


وهذا ما نريد توضيحه » خلال هذا الفصل : وتكون دعوة منا 
إلى الذين ينظرون إلى النور ويقاومون دعاوى الجهل . 


أشار بعض الباحثين المحدثين من المستشرقين إلى حالة الأوضاع 
فى العالم الإسلامى بعد القرن التاسع الهحرى بما يفيد أن الأمة 
الإسلامية تملك مقومات تقدمها وحضارتها وتستطيع ذلك » وإن 
كانت هناك أمور كثيرة حالت دون اطراد تقدم المسلمين كما كانوا 
عليه فى القرون الأولى : كالخلافات المذهبية . والاضطرابات ' 
السياسية .ونزعة التواكل التى سادت فى القرون المتأخرة. 


إذيذكر أحد الباحثين المستشرقين فى التراث العربى 
الإسلامبى" بأن مصائب العالم الإسلابى قد بدأت فى هذا القرن , 
إذ أن التفوق المدنى الذى ظل فى الشرق الأدنى زهاء ألف عام 
قد بلغ نهايته فى هذا العصر وانتقل هذا التفوق إلى الأوربيين 
الغربيين . ولكن مع ذلك ...... فإن العالم الإسلامى لم يفقد بعد 
قدرته على الحضارة وإن لم يقدر على مزاحمة عالم المسيحية فى 
حياة المدن الصناعية والتحارة ....... وغيرها تلك التتى نشأت 


وتقدمت فى أوروبا فى هذا العهد تقدما سريعا "''' وفى موضع آخر 
بقول أيضا " ولا ينبغيى أن يظن أن العالم الإسلامى قد منى بعد 
القرن التاسع الهجرى بانحطاط : وأنه لم يستطع أن يقدم للحضارة 
شيئا جديدا - ثم يشير إلى شهرة تركيا العسكرية وما فى خزائن 
اسطنبول. من علوم ومخطوطات ...... الخ ١"‏ . 


وينتهى هذا المفكر الغرسى من تقييم مظاهر الحضارة 
الإسلامية والعربية منذ القرن التاسع الهجرى ... إلى أن القول بان 
العالم الإسلابى كان فى نوم عميق قبل أن يأخد فى النهوض بتأثير 
أوروبا فى القرن التاسع عشر مبالغ فيه كثيرا . وحق أن الظروف 
الملائمة التى أنتحت الحضارة الإسلامية لم تبقه ..... لأن الدول 
الإسلامية كانت تضع نصب عينيها فى الصف الأول الشئون الحربية 
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حتى ولو كانت فيها مضرة من الناحية المدنية '".. الخ . 


( ف - بارتولد - تاريخ الحضارة الإسلامية - ص 5 اال 
0 المصدر السابق - ص و6 . 
( المصدر السابق - ص 967 -167. 


إذن يتضح لنا من خلال هذه الإشارات , أن الأمة العربية 
والإسلامية كانت ومازالت تملك مقومات وأسس التقدم والحضارة 
والمدنية فى نواحيها المختلفة . ولكن فصرت أنظار الحكام 
والقائمين على شئون العلم والتعليم فى القرون المتأخرة 6 


وهذا! ما تنبه إليه العلماء والمحددون في العصر الحديث » 
وعلى رأسهم الإمام محمد عبده _ 11١5‏ م وغيره من المصلحين . 
فلم كن انام ديد عننه موتها فق كيف يحتعة ما قزل به 
الوحى الإلهى , ودحضه للشك العصرى فيه ؛ بل كان على اقتناع 
عميق بأن الإسلام ينبغى أن يعيد التفكير فى موقفه من الكثير من 
مشاكله العلمية وأن يعيد صياغة الحلول القديمة لكى تتمشى مع 
الاتحاهات الأيديولوجية والفلسفية والاحتماعية الحديثة , ولهذا 
عتبر من أوائل المؤيدين لفتح باب الاجتهان محور الإصلاح فى 
المجتمع الإسلامى !. 


(' للمزيد فى ذلك - راجع دكتورة - آيلز ليكتنستادتر - الإسلام والعصر الحديث 
( تحليلا وتقييما ) ص ١1١‏ وما بعدها - ترجمة وتعليق عبد الحميد سليمو ط الهيئية 
العامة للكتاب 158١‏ م. 


وعلى ذلك . فقد رآى كثير من الباحثين والمستشرقين فى 
العصر الحديث أن الشيخ محمد عبده أعظم ةل سديد ظهر بعد 
عدة أحيال حرك عقول المسلمين . وحاول أن يعطى معان حديدة 
تنفق مع مقتضيات العصر الحديت فيما يعترضه من قضايا إسلامية 
فى الفقه والتفسير والأصول . والنهوض بالتفكير العربى الإسلامى ... 
وهو بذلك يعتبر على شاكلة الإمام الغزالى 505 ه أستاذه : الذى 
حارب الأسلوب الألى المتبع فى استخدام التقاليد . وعلى شاكلة 
فلاسفة العضور الوسطى ؛ فقد كان يسأل تلاميذه ليستخلص أنه من" 
الممكن استنباط وجود الثه تعالى ؛ وأن كلماته مفهومه فى عقل 
وقلب كل إنسان ''' ومن الجدير بالذكر أن الإمام محمد عبده . 
راعه ما ساد من جمود فى الفكر , وضيق فى الأفق . والتشبث 
بمخلفات بالية لا أساس لها . وشاء أن يعون بالإسلام إلى ما كان عليه 
فى الصدر الأول . فهو سلفى ., ولكنه لا يتقيد بالنصوص يأخذ 
بالمأثور . ولكنه يحكم العقل فيه ( . 


('' للمزيد - المصدر السابق - 19١‏ . 
(١)دكتور‏ - إبراهيم بيومى مدكور - فى الفلسفة الإسلامية ج ” صده 


لقد وقف الإمام محمد عندة على حوانن الحخلاف بين 
فكرى فى العصور المتأخرة وبصفة خاصة مناهج التعليم والتلقين 
التقليدية ... " لذلك فقد ثار وندب ما كان عليه التفكير الإسلامى 


فى الوقت الحاضر ؛ ووجه انتقاداته لتلك الروح التى كانت تبتعد 
عن طرق التعليم والتفكير الحديث )١"‏ 


وقد انتقد الإمام محمد عبده هذه الطرق والمناهج ومظاهر 
الجمود الفكرى فى عصره والعصور السابقة . بشدة وقوة ويتضح 
ذلك من خلال المقدمة التى وضعها لرسالته فى علم التوحيد .. 
فيصف طرق الدارسين المتأخرين فى العلوم الإسلامية فيقول " ولم 
يعد بين الناظرين فى كتب السابقين إلا تحاور فى الألفاظ وتناظر 
فى الأساليب » على أن ذلك فى قليل من الكتب اختارها الضعف 
وفضلها القصور : ثم انتشرت الفوضى العقلية بين المسلمين تحت 
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حماية الجهلة من ساستهم . فجاء قوم ظنوا فى أنضهم ما لم يرف 
به العلم لهم . فوضعوا ما لم بعد للإسلام قبل باحتماله غير أنهم 
وجدوا من نقص المعارف أنصار . ومن البعد عن ينابيع الدين أعوانا 
فشردوا بالعقول عن مواطنها . وتحكموا فى التضليل والتفكير . 
وغفلوا فى ذلك حتى قلدوا بعض من الأمم فى دعوى العداوة بين 
العلم والدين . وقالوا لما تصف ألسنتهم الكذب " هذا حلال وهذا 
حرام . وهذا كفر وهذا إسلام " . والدين من وراء ما يتوهمون . 
وادثه جل ثأنه فوق ما يظنون وما يصفون . 


ولكن ماذا أصاب العامة فى عقائدهم ومصادر أعمالهم من 
أنفسهم بعد طول الخبط وكثرة الغلط ؟ شر عظيم وخطب عميم ''!. 


ولاشاك أن الإمام محمد عبده يقصد بالناظرين المتأخرين . 
الذبن مزجوا علم أصول الدين ( الكلام - التوحيد ) بالفلسفة 
ومباحثها . ويذكر مسن هؤلاء المتأخرين البيضاوى / 1740 هل / 


(١)الإمام‏ محمد عبده - رسالة التوحيد - ص”7؟ » ص 5” - تحقيق محمود أبو رية ط 
- دار المعارف - القاهرة -1517ام. 


م4" 


47 م وعضد الدين الأيحى ''' وغيرهما ممن درج على طريقتهما 
من ١‏ لمقلدين المتأخرين ا 


ومما يلفت النظر أن الإمام محمد عرده كان يشير إلى 
المتأخرين أولنك الدارسين الذين أساءوا اختيار كتب المتقدمين 
من قبلهم » وكانت طريقتهم فى التدريس تقوم على البحبٌ فى 
ألفاظها : وأساليبها . دون تحرير مسائل العلم وتحقيقها : وكان يقول 
فيهم أيضا : أنهم يتعلمون كتبا لا علما : وكان يسميهم علماء 
المتون!" . 


وقد نظم الإمام محمد عنده عدة أبيات من الشعر قبل وفاته 
يتضح من خلالها غيرته على أصول العقيدة وفروعها ممن يدعون 
العلم أو أولئك الذين يؤولون على غير علم به . ويسيرون على 
طريقة التقليد والحمود 00 


(') يقصد كتاب طوالع الأنوار .. للبيضاوى - كذلك كتاب المواقف . لعضدد الديين 
الأيجى _ات عام ددلاه /186١م.‏ 
() راجع - الإمام عبده - رسالة التوحيد ص 77 . 7م 


(')راجع - محمد عبده - رسالة التوحيد - ص "7" ( بالهامش ) 


الف 


نذكر منها هذه الأبيات : 


الكل 


بقول : 
ولست أبالى أن بقال محمد **** أبل أو اكتظت عليه الماتم 
ولكنه دين أردت صلاحه **** أحاذر أن تقضى عليه العمائم 
فبارك على الإسلام وأرزقه مرشدا **** رشيدا يضئ النهح والليل قائم 
ويخرج وحى الله للناس عاريا **** عن الرأى والتأويل يهدى ويلهم 


ولم تكن ثورة الإمام محمد عبده على التقليد والوقوف على 
الظواهر والمأثورات دون إعمال للعقل ؛ إلا امتدادا حقيقيا لصرخة 
الإصلاح والتحديد التى نادى بها السيد حمال الدين الأفغانى 
07 فى بلان الشرق . فالسيد جمال الدين وقف على أحوال 
المسلمين . ورثى لحال كبار العلماء الذين كفوا أنفسهم عناء 
(') هذه الأبيات أنشدها الإمام محمد عبده وهو على فراش المرض قبيل وفاته - نظرنا 


فى ذلك : محمد عمارة - الأعمال الكاملة للإمام محمد عيده - ج؟ 777 بط ل 


المؤسسة العربية للدراسات والنشر - بيروت - 1 م. 


لسن 


الدعوة وإبراز تعاليم العقيدة الدينية لتحديد أحوال الناس » 
والنهوض بالمستوى العقلى والاجتماعى , وقد عرف أيضا عن السيد 
: حمال الدين الأفغانى نفوره الشديد من التقليد والجحمود . وكذلاك 
ما شاع من فرقه . وعدم الاتصال بين المذاهب الإسلامية » وتقطيع 
أوصال الأمة الإسلامية » وعدم الاتصال بين علماءها ومفكريها سواء 
فى بلان المشرق أو المغرب ... ..... ودعا إلى الاتصال وتحقيق 
الوحدة وترك دعاوى الخلاف والاجتهاد (!, وكان السيد جمال 
الدين يأخذ الأحسن والأيسر من الأقوال . ويجتهد فيها ويرد 
الضعيف منها ويتناول الأقرب للصواب وما يقبله العقل الصريح . 
ويتفق مع النقل الصحيح '' . 

ولعلنا نذكر بعض الكلمات المأثورة عن السيد جمال الدين . 
فى علماء التقليد ودعاة الجمود الفكرى والدينى : فيقول فسى 
مناسبة توضيحه فى مسألة " أن الإسلام لا يخالف الحقائق العلفية " 
(') لمزيد من التفصيل : محمد سعيد عبد المجيد - نابغة الشرق السيد جمال الديين 


الأفغانى - ص7" - ص5" . ط- دار الكاتب العربى - القاهرة - عام ١195107‏ م . 
(؟١)راجع‏ المصدر السابق - ص ٠١١‏ . 
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"لذلك أقول ثم آقول القرآن ! القرآن - وأنى لأسف إذ أن 
المسلمين دفنوا بين دفتيه الكنوز. وطفقوا فى فيافى الجهل 
يفتشون عن الفقر المدقع . وكيف الا أقول وا أسفاه ! وإذا نهض أحد 
لتفسير القرآن فلا أراه إلا يهيم بباء السملة ويغوص ! . ولا يخرج من 
مخرج حرف صاد - الصراط - حتى يهوى . هو ومن يقرأ ذلك 
التفسير فى هوة عدم الانتفاع بما اشتمل عليه القرآن من المنافع 

الدنيوية والأخروية عم الجهل وتفشى الجمود فى كثير من 
المتردين برداء العلماء حتى تخرصوا على القرآن بأنه يخالف 
الحقائق العلمية الثابتة "1" , 


ولم تكن ثورة التجديد والتطوير الفكرى التى أحدثها عالم 
باكستان وفيلسوفها محمد إقبال 1578 م أقل أثرا مما أحدثته 
حركات التجديد عند الزعماء الآخرين ؛ فقد تنه إلى عوامل 
الضعف والتخلف الفكرى والعلمى وهو يسود العالم الإسلامى فى 


('] محمد أبو ريه - صيحة جمال الدين الأفغانى ( مجموعة مقالات وآراء للسيد جمال 
الدين ) ص كم ١‏ لطدار الهنا بالقاهرة بدون تاريخ َ 


"1 


القرون المتأخرة '' ورأى ضرورة مقاومة مساهج التقليد 
والحمود التى تسود العالم الإسلامى . وأن ذلك لا يمكن أن يحدث 
دون بحث المشكلات الكبرى التى تواجه المسلمين فى العصر 
الحديثُ بنفس المنهج الذى عالج به أسلافهم من المتكلمين 
والفلاسفة فى القرون الوسطى ء إذ أن أوروبا فى العصر الحديث 
دأبت فى بحث المشكلات الكبرى التى عنى بها فلاسفة الإسلام 
وعلماؤه فى ضوء الفكر والتجربة الحديثة كذلاك يشير إلى ضرورة 
أن يصاحب يقظة الإسلام ومفكريه تمحيص نتائج الفكر الأوروبى 
بروح مستقلة وقد دعا الفيلسوف الإسلامى الكبير محمد إقبال إلى 
ذلك من خلال كتابه " تحديد التفكير الدينى فى الإسلام " !' . 


ولا شك أن اليقظة الفكرية والعلمية عند هؤلاء من أجل 
التجديد والإصلاح أوجدت بناءات فكرية ونظما منهجية جديدة لم 
تظهر من قبل ؛ وذلك فى النصف الأول من القرن العشرين ( الرابع 
عشر الهجرى ) . 
اميه إقبال - تجديد الفكر الدينى فى الإسلام - ص7١‏ ترجمة عباس محممود - ط 
لجنة التأليف والترجمة - القاهرة عام ١915+‏ م 


(') المصدر السابق - راجع ( ص7١‏ - ص؛ ١‏ 50 أماكن متفرقة . 


"1 


فقد ظهر حيل من كبار المفكرين في هذا القرن . حملوا 
لواء التحديد والدعوة إلى ملاحقة العصر الحديث . إذ ناقش عباس 
محمود العقاد ت عام ١115‏ م بعض العضايا الإسلامية الهاعة . بمبهج 
عصرى حديد مع ذكره للأصالة انلفكرية الإسلامية : متأثرا فى ذلك 
باستاذج الإمام محمد عبده ومدرسته الكبرى كلك كان لكل 
عن الدكتور طه حسين ت عام ١5‏ . ومحمد حسين هيكل 
17م وغيرهما أثر كبير فى صلخ الثقافة العربية الإسلامية بالطابع 
العصرى المتميز : وأعتقد أن أمثال هؤلاء المفكرين بحاجة الى 
مزيد من البحث والدراسة المتميزة أيضا وليس محاله الآن . 


ومن الحدير بالذكر أن بعض المفكرين المعاصرين قد ناح 
باللائمة على تلك الطرق والمناهج التتى اتبعها المتأخر ون . وكانت 
عاملا من عوامل الاضمحلال الفكرى والعلميى فى الحضارة العربية 
الإسلامية . فقد أشار أحد المفكريين المعاصرين الى التقدم 


الحضارى أو الثقافى والعلمى الذى ساد فى العالم العرببى 


١‏ )للمزيد من الإيضاح فى ذلك - يمكن الرجوع الى كتابية الإسلام دعوة عالمية دار 
اليهلال ١5177‏ - الفلسفة القرآنية ط ١97١م‏ . 


والإسلامى قرونا طويلة . ولكن عند تدهور هده الحضارة فى 
القرون المتأخرة . تحول تطبيق المنطق الأصولى الى نوع هزيل 
من الاستنباط المغرق فى التفاصيل والمواقف المفترضة . ويبوقف 
التحديد والابتكار والرغة فى الاكتشاف "١!‏ . 


ومما لاشلك فيه أن اكتشاف العرب للمنطق الأصولى فسى 
الإسلام ؛ كان دليلا على تقدم العرب والثقافة العلمية الإسلامية فى 
العصور الوسطى وكذلك انتقادهم لمنطق أرسطو الصورى ؛ أثر 
تأثيرا كبيرا على مناهج البحث والتفكير المنطقى عند الباحثين 
الغربيين فى عصر النهضة والعصر الحديث !" . 


(١)دكنور‏ / صلاح قنصوه - الغزو الثقافى وحوار الحضارات - ( مقال منشسور فسى 
مجلة المنار ) العدد ( ١؟)‏ ص ؟؟١١‏ - يوليو 1191م . 


7 من الجدير بالذكر أن العرب عرفوا المنهج الاستقرانى التجريبى والفروض والاختيار 
كذلك اخترعوا المنطق الأصولى الفقهى . أو القياس الفقهى مثل فياس الغائب على الشاهد 
» أو الاشباه بالنظائر » ومناظرة الأمثال بالأمثال وهكذا ... ونقدوا المنطق الصورى الذىئ 
ينصب فى بحثه على الماهيات الثانية - ولم يكن هذا النطق فى نظر العرب إلا أداة للفكر 
فقط .. للمزيد فى ذلك أنظر - دكتور / النشار - مناهج البحث عن مفكرى الإسسلام - 
الفقانة ويا ف 2 


نت لا 


ولا يمكس أن نغفل علمين كبيرين عسبرا بصدق منهج 
التحديد فى الفكر العربى الإسلامبى منذ منتصف القرن العشرين » 
وكانا أثرا من آثار النهضة الفكرية الحديثة التى وضعها الأستان الإمام 
محمد عبده ومدرسته وهما : الشيخ مصطفيى عبد الرازق 1155م / 
محمد فريد وجدى 1475 ه / 11604 م إن احتذا كل منهما منهج 
الإمام محمد عبده ومدرسته بالإضافة الى التقريب بين الأصالة 
العلمية والفكرية الإسلامية والعربية وبين الثقافات الغربية الحديثة 


فالشيخ مصطفى عبد الرازق » كان رئيس مدرسة وإمام جيل 
تخرج على يديه عدن كبير من الأساتذة , فقد مزج الأدب بالفلسفة , 
وقرب الأزهر الشريف من السربون , وعول على المصادر العربية , 
وعرف كيف يأخذ عنها ووجه الأنظار إليها , واستطاع أن يحمل 
تلاميذه على جمعها وقراءتها , فأرخ لبعض فلاسفة الإسلام » وأكد 
الصلة بين علم الكلام والفلسفة من جهة وبينهما وبين التصوف من 
حهة أخرى , كذلك أبرز مصطفى عبد الرازق » الصلة بين الفلسفة 
وعلم أصول الفقه . فوقف عليها نصف كتابه " تمهيد لتاريخ الفلسفة 
الإسلامية " مبينا أصول التشريع الإسلامى , معنيا بالأخص بالرأى 
والقياس فى نشأتهما وتصويرهما . 


وأما الأستان / محمد فريد وجدى . فقد اتبع منهج الإمام 
محمد عبده العقلى إذ أنه دعا الى تطهير النفس من الأوهام : 
وتهذيبا بالعلم » كما دعا إلى حرية العقل وتصحيح النفس من 
الأوهام : وتهذيبا بالعلم » وتصحيح الاعتقاد . ورأى أن الدواء 
الوحيد لإصلاح حال المسلمين هو أن يفهموا معني الإسلام : 
ويدركوا أن غرضه الأول هو ترقية حال الإنسان المادية والأدبية : 
وأن هذا لا يعارض التقدم فى العلم والصناعة (' وقد وضع الأستان 
محمد فريد وجدى مؤلفا يعبر فيه عن موقفه من مسألة " ترجمة 
معانى القران الكريم الى اللغات الأجنبية " ووضع فى مقدمته لهذا 
المؤلف - منهجه ورأيه » وبين أن القرآن الكريم هوآية الله تعالى 
الكبرى للناس والخلق كافة , وأنزل بلسان عربى مسين . وندب 
الذين يقولونه أن يبلغوه للعالم بكل وسيلة تصل إليها قدرتهم وقد 
دعا من خلال ذلك أيضا إلى : إقامة سلطان العقل . وحرية النظر, 


(') المصدر السابق - ص ١١١‏ 


"١ا/‎ 


وهدم صنم التقليد وتطهير الضمائر مما علق بها من وساوس وغير 
ذلك مما دعا إليه القران الكريم !' . 


ومما لاشاك أن الكتابات الأدبية والمناقثات التى تدور حول 
كثير من المشكلات الاجتماعية الإسلامية والعربية ساهمت كثيرا فى 
دراسة قضايا إسلامية اجتماعية بمنهج عصرى وأسلوب جديد . 
وحاول مؤلفوها إيجاد حلول عصرية حديثة للمشكلات القديمة 
التى لم يجد لها حلولا أو تعثرت فى ظل التقدم العلمى والفكرى 


الحديث . 


ونحن لانرى غضاضة أو معارضة فى تناول المشكلات 
والقضايا الإسلامية بهذا المسهج العصرى الحديد بشرط أن لا 
يتعارض ذلك مع أصالة الفكر الإسلامى . وقواعده وأركان الشريعة 
الإسلامية » إذ أن المنهج القياسى الأصولى الإسلامى كفيل بتلبية 
رغيات المحددين والمصلحين ؛ وقد استعمله علماء المسلمين فى 
القرون السابقة . فقد عارض الإمام محمد عبده وكما سنرى فيما بعد 


(') محمد فريد وجدى الأدلة العلمية على جواز ترجمة معانى القران الى اللغات الأجنبية 
ص وما بعدها ط المعاهد الدينية بالقاهرة ١5‏ م 


516 


- يتصوره العقلى . تلك التصورات التقليدية القديمة عن المعرفة 
فى زمانه . واستطاع أن يشارك مشاركة قوية فسى تحريد الفكر 
الإسلامبى من الآلية المدرسية التى تغلغلت في البيئة الأزهرية 2 . 


ن الأصالة والذ 


إذا كنا قد وجدنا أن المتأخرين من المشتغلين بالبحثُ فى 
القضايا الكلامية ودراسة علم المنطق , درجوا فى طريقتهم باتباع 
السابقين وتقليدهم دون إضافة منهجية متميزة . وكذلك حصر 
جهودهم الفكرية والعقلية فى شروح وتعليقات : وتأليف المتسون 
والمختصرات . فإننا نحد أن المجددين فى العصر الحديث ( منذ 
منتصف القرن التاسع عشر الميلادى / القرن الرابع عشر الهحرى ) . 
أرادوا تخليص الفكر العربى الإسلامى مما علق به من طريقة التقليد 


(' للمزيد من التفصيل راجع دكتور/ عبد الغفار عبد الرحيم - الإمام محمد عبده ومنهجه 
فى التفسير ص ؟ » وما بعدها . ط دار الأنصار ٠48و1م.‏ 
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أو الاقتباس المبتسر وما وضع عليه من شروح وتعليقات فى الآونة 
الأخيرة . 


فقد اتجهت عقول علماء ومفكرى الإسلام فى العصر 
الحديث الى ضرورة إحياء النظرة التحليلية النقدية من جديد. 
والتى لم تجد فى الأوساط العلمية العربية الإسلامية منذ وفاة المفكر 
والفيلسوف الأندلسى ابن رشد ت عام 45ه ه . كذلاك رأى 
المجددون والمصلحون المحدثون إيجاد منهج عقلى . بجانب 
المنهج الشرعى النقلى القائم على أصول الكتاب والسنة . والذى 
كان يسير عليه أئمة أهل السنة من الأصوليين والفقهاء . من قبل . 


ولم يرد المجددون المحدثون الانحراف بالعقل بما يخالف 
قواعد الاعتقان الصحيح . ولكن أرادوا إحياء التراث الفكرى السليم 
: القائم على التطوبر طبقا لمعطيات وتقدم العصر . بما يؤكد سنة 
التطور الدائم فى الحياة بما أرادها الثه تعالى . 


وقد ظفر العصر الحديثث بالعديد من الشخصيات الهامة والتى 
أثرت تأثيرا كبيرا فى الفكر العربى الإسلامى . وإصلاحه . وتغذيته 


ولا شلك أن أبرر هؤلاء : كما أشرنا إليهم فيما سبق . الإمام 
الشيخ محمد عبده 1100 م : فقد وقف عللسى عوامل التخلف 
والاضمحلال العقلى فى البيئة الإسلامية ؛ وجوانب القصور فى 
مناهج التعليم والبحث فى المدارس العلمية وفى أروقة الأزهر 
ومعاهده . بالإضافة الى موضوغات العلوم التى تدرس فى المجامع 
العلمية والمساجد فى الشرق العربى الإسلامى . 


لقد فطن الإمام محمد عبده بعقليته الناقدة . الى قيود 
التقليد الأعمى وانحضار العقل العربى فى حدود ضيقة . ومسائل 
قديمة بالإضافة الى انصرافه عن مناقشة القضايا الهامة الى الانغماس 


فى جدال أجوف يدور حول أمور تافهة قليلة الأهمية . 


وقد أشار الأستاذ الإمام محمد عبده الى ذلك من جوانب 
مختلفة منها آن العلماء المتأخرين انشغلوا بما وجد عند المذاهب 
والفرق من خلافات شتى فى المسائل الكلامية والفقهية فكثرت 
المحاورات والخلافات ... يقول " ثم جاءت متن طلاب العلم 
النظرى النابع من عيون الدين الإسلامى , فانحرفت الطريقة 
بسالكيها ولم يعد بين الناظرين فى كتب السابقين إلا تحاور فى 


"١ 


الألعاظ وساطر فى الاساليب علما بان ذلك فى قليل من الكتب 
اختارها الضعف وفضلها القصور "''. 


ويشير الإمام محمد عبده كذلك إلى الأساليب اللغوية التى 
كانت تستعمل أداة للتعبير والكتابة والمخاطبات ... إذ أنها كانت 
ضربا من ضروب التأليف بين الكلمات . الرثة الغير مفهومه : كما أن 
ما كان يستعمله الأدباء المتخرجون من الجامع الأزهر وهو ما كان 
براعى فيه السجع . والفواصل وأنواع الجناس » وهو إن كان يمكن 
رده البى أصول اللغة العربية فى صورته إلا أنه كان ثقيلا على السمع 
وغير مفهوم '" وهكذا الى آخر ما هنالك من أمور . 


وعلى ذلك فإن الإمام محمد عبده حدد عدة أهداف أراد 
إصلاحها وابتكار المنهج الصحيح فى معالجة مشكلات الفكر العربى 
والإسلامى . ومن ذلك : تحرر الفكر من قيود التقليد ؛ وفهم الدين 
على طريقة سلف الأمة قبل ظهور الخلافات » والرجوع فى كسب 


00 الشيخ محمد عبده - رسالة التوحيد - ص”” . 


(') محمد عماره - الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده - ص8١”‏ - ص١7‏ 


حا 


المعارف الى ينابيعها الأولى ''' ومن ذلك كانت دعوته الى اعتبار 
النظر العقلى أصلا من أصول الدين . ين أنه لا فرق بين الفلسفة 
الصحيجة والدين الكامل , لأن النظر فى الفلسفة ( وكذلك العلم ) 
الصحيح هو النظر فى الغايات والأسباب والمسسات . والدين 
الكامل علم وذوق ؛ عقل وقلب . فكر ووجدان . فليس هناك تعارض 
بين الفلسفة والدين الكامل ما دام كل منهما يعتمد على العقل فى 


تحديد أغراضه "١‏ . 


لقد تمثل الإمام محمد عبده منهج العقل . وطريقة التحصيل 
العلمى الصحيح , محاولا أن يملأ الفراغ الفكرى والعلمى والروحى 
كذللك نجد أن محاولاته فى التوفيق بين العلم والدين أو بين 
الدين والفلسفة كان بمنهج وأسلوب عقلى تأثر فيه بابن رشد . 
وجمال الدين الأفغانى والإمام الغزالى 5٠05‏ ه . 


(') المصدر السابق - صرا1١”‏ . 
() دكتور / شكرى نجار - النهضة الفلسفية فى العالم العربى الحديث - ( مقال منشور 
بمجلة الفكر العربى ) ص ١١”‏ 


قف 


فقد أشار الإمام محمد عبده فى كتابه " الإسلام والنصرانية " 
الى أن من أصول الإسلام النظر العقلى لتحصيل الإيمان وتقديم 
العقل على ظاهر الشرع عند التعارض والاعتبار بسنن الته تعالى فى 
الخلق : أن الشرع لا غلى له عن العقل » وهيهات أن يكون بين 
العلم والدين تعارض ما ذام كل منهما يعتمد على العقل فى تحديد 
أغراضه , فلا غرو إذا كان التوفيق بينهما واحما لأن العقل وحده لا 


بستقل بالوصول الى ما فيه سعادة الأمم بدون مرشد إلهى 7" . 


ومن الحدير بالذكر أن هذا المنهج لدى الأستاذ الإمام أثر 
تأثيرا عميقا فى الدوائر الفكرية والعلمية العربية الإسلامية . فالشيخ 
عحمد رشيد رضا التلمينذ المخلص للإمام أهتم بتحقيق تراث الإمام 


الفكرى والدينى والسياسى والاجتماعى '' وكثيرا ما يستشهد بارانه 


١‏ نظرنا فى ذلك : المصدر السابق - ص ١١١‏ - كذلك آراء كثيرة للأستاذ الإمام محمد 
عبده - كتّاب الإسلام والنصرانية مع العلم والمدنية - المكتبة التجارية الكبرى - القاهرة 
١54٠‏ م. 

(' لقد اهتم السيد محمد رشيد رضا وهو من كبار تلامذة الإمام محمد عبيهه ومدرسته 


بسيرة الأستاذ الإمام وحياته وأعماله - فوضع كتاب - تاريخ الإمام محمد عبده من ثلاثة 


أجزاء من منشورات المكتبة التجارية بمصر - ١15٠‏ م. 


وتعليقاته النعدية فى كثير : عن المساتل الغك وبة 3. والمقالات الى 
كتنيا ونك ها للرى غلى شبيات التضارق أو غيرهم من المذاهب 


النى داب أصحابها الطعن قم ى الإسلام 3 


0 - 


دولم يكن الإمام محمد عبده تدعا فى دعوته الى تحكيم 
العقل : واعتباره أصلا بحانب الشرع ؛ فقد استرشد فى ذلك بمناهج 
الغلاسغة والعلماء المسلمين السابقين .فإذا كان قد ذهب الى 
القول " بأن الذى يحب علينا اعتقاده ؛ أن الا 2 
توحيد فى العقائد , لا دين فى القواعد . وأن العقل من 
أعوانه . والنقل من أقوى 0 "'' فإنه يلتقى مع الإمام الغزالى 
فى قوله " أن الذى يقنع يتقلد الأثر والخبر : وينكر مناهج البحث 
والنظر : لا يستتب له الرشاد لأن برهان العقل هو الذى يعرف به 
صدق الشارع والذى يقتصر على محض العقل ولا يستضئ بور 
الشرع لا يهتدى الى الصواب !" . 


(') لمزيد من الدراسة - يرجع ألى : محمد رشيد رضا ( ش بهات النصارى وحجج 
الإسلام ) ص٠2‏ - 6/- وأماكن متفرقة -ط - دار المنار ١555‏ م. 
(' الإمام محمد عبده - رسالة التوحيد - ص 4* 


() الإمام الغزالى - الاقتصاد فى الاعتقاد - ص7 . 


وعلى ذلك فإن الإمام الغزالى والإمام محمد عبده . لم 
يفرطا فى حق العقل , وأهميته الى جانب الشرع , ويتفقان على أن 
انعدام البحث والنظر الناقد يعدل انعدام الاعتقاد والإيمان » وأن 
المقلد فى أصول دينه ليس بمستيقن . وكل من ليس بمستيقن فى 
الأصول فهو على :ريب منها » وكل من كان كذلك فهو كافر [". ' 


كذلك فإن ابن رشد ومنهجه العقلى النقدى الفلسفى . كان 
قريبا من منهج الأستاذ الإمام محمد عبده . وفكره ووجدانه 
وإحساسه بخطورة النظر الضيق » فأبن رشد يقول فى هذا المجال 
أيضا ... بأنه إذا كانت هذه الشرائع حقا وداعية الى النظر المؤدى 
لمعرفة الحق » فإننا معشر المسلمين نعلم على القطع أنه لاا يؤدى 
النظر البرهانى الى مخالفة ما ورد به الشرع , فإن الحق لا يضاد 
الحق . بل بوافقه ويشهد له 9 . 


(') للمزيد - راجع - دكتور عثمان أمين رائد الفكر العربى ٠‏ محمد عبذه ص ١٠اط‏ 
مكتبة النهضة المصرية - القاهرة ١565‏ م . 

(") ابن رشد ( فصل المقال ) وتقرير ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال - ص -1١3‏ 
ضمن كتاب فلسفة ابن رشد حتحقيق لجنة إحياء التراث العربى ط دار الآفاق - بيروت 
ل85م19ام. 


امرض 


وإذا كان منهج الإمام محمد عبده مثل منهج الغزالى وابن 
رشد فى أصول الاعتقاد الصحيح من حيث فهم روح القرآن الكريم 
والوقوف على معانيه دون التمسك بحرفية النصوص . فإنه كذلك 
قد أعرض عن اختراع الوجوه فى التأويل أو الأغراب والإبعاد من 
مقاضد التنزيل '', واعتير القرآن الكريم كلمة واحدة . لاا يصح 
الإيمان ببعضه وترك بعضه الآخر ء إذ أن فهم بعضه متوقف على فهم 
. جميعه , وقبد رأى أن يفسر القرآن بالقرآن , لا بالظن والرأى ؛ أو 
التخمين !"'وبسلك الإمام محمد عبده فى رسالة التوحيد طريقة 
السلف و الخلف من حيث التفويض لنه تعالى والتوقف عن التأويل 
فيما يتعلق بظواهر التشبيه مع الاعتقاد أن المعنى الظاهر غير مراد . 
واستعمال التأويل بالاستناد اللى قرائن مقبولة وقواعد اللغة 
وأحكامها " . 

ومن ذلك يتضح أن منهج الإمام محمد عبده جمع بين 
النظر العقلى والدليل النقلى , فقد امن إيمانا عميقا بأن عوامل 
(') دكتور - عثمان أمين - رائد الفكر العربى - محمد عبده ص ١58‏ . 


() دكنور محمد البهى - الفكر الإسلامى الحديث - ص ١١١‏ ط دار القلم ص ١74‏ . 
() محمد عبده رسالة التوحيد ص ١74‏ 


فضا 


التحديد الفكرى لا تقوم بغير العقل وفتح باب الاحتهاد مرة أخرى . 
بل أننا نجد أن منهج الغزالى والإمام السلفى ابن تيمية ت عام 717 
ه . من حيث تمسك ابن تيمية بدقة الرواية والنقل . هما أعظم 
من ترحب بهما مدرسة الإمام محمد عبده '' وكذلك المجددين 
المعاصرين . إذا علمنا بأن نزعة التجديد واحياء التراث الفكرى 
تقوم على تأصيل الفكر بما يوافق معطيات العصر الحديث , وعلى 
ذلك فإن محاولات المحددين المحدثين والإمام محمد عرده 
ومدرسته . جاءت بعد سبات طويل أعقب محاولة الإمام الغزالى "١‏ 
وكذلك ابن رشد منذ القرن السادس الهجرى . 


لقد كان الإمام محمد صده مهتما اهتماما كبيرا بمناقشة 
الكثير من القضايا العربية والإسلامية الكبرى . السياسية والاجتماعية 
أو العلمية فضلا عن المشكلات العقائدية الكبرى أيضاء فأراد من 
خلال مؤلفاته ومقالاته أن يقدم صورة حية لما يناسب ذلاك من 
(')راجع - جو لد تسهير - مذاهب التفسير الإسلامى ص70 : 7517 - ترجمة دكتور 
عبد الحليم النجار ط الخانجى ١5653‏ م 


(") دكتور كمال جعفر فى الفلسفة الإسلامية - ص77 . ص78 ط- مكتبة دار العلوم 
القاهرة - ١915‏ م 


لديف 


حلول تتفق مع منهج العقل السليم والنقل . فالإصافة الى آنه حسم 
الحدل العقيم الذى كان سائدا في الأوساط العلمية الإسلامية 
حول مشكلات أصولية وفقهية والذى بسببه قسم الناس الى طوائف 
ومذداهب - معتزلة - أشعريه - وشيعة - وأهل سنة - وصوفية . 
وباطنة .. الخ . فإنه جمع فى مواقفه الفكرية والعقائدية بين عقلية 
الفيلسوف الناقد . وعالم الدين الدقيق . 


إن هذا المنهج الإسلامى المستنير عند الأستاذ الإمام . دفم 
بالكثير من المستشرقين الى الاهتمام بفكرة . وآراءه : فقد ذهب 
اتشالز آدمز فى كتابه عن الإسلام والمدنية فى مصر . الى القول " 
بأن الإمام محمد عبده أوضح العلاقة بين الدين والعقل من خلال 
تفسيره للتصورات الإسلامية فى العقيدة الدينية وهو ما كان يسبى 
دائما لتقريرها .١'‏ 


وإذا كان منهج الأستان الإمام محمد عبده . لم يقتصر على 
المشكلات العقائدية بل امتد ليشمل مشكلات سياسية واجتماعية 
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أيضا. واستحق بدلك آن يدرج ضمن الشخصيات الإصلاحية 
الكبرى . فإنه كان وطبيا شديد الإخلاص لوطنه , قوميا شديد 
الإخلاص لقوميته وأمته , قويا شديد القوة والصلابة فى طلب الحق 


فإذا كان قد حددن أهدافه وغايته . بتحرير الفكر من قيد 
التقليد . وإصلاح أساليب اللغة العربية فى التحرير . وحسم 
المشكلات الأصولية والفقهية » فإنه جعل هدفا آخر يعتبر جزءا هاما 
من نهجه الإصلاحى فى نطاق التجديد والتحديث . وأشار الى 
ذلك بقوله " وهناك أمرا آخر كنت من دعاته والناس جميعا فى 
عمى عنه : وبعد عن تعقله : ولكنه هو الركن الذى تقوم عليه 
حياتهم الاحتماعية . وما أصابهم الوهن والضعف والذل إلا بخلو 
مجتمعهم ممه . وذلك هو التمييز بين ما للحكومة من حق الطاعة 
على الشعب ؛ وما للشعب من حق العدالة على الحكومة . نعم كنت 
فيمن دعا الأمة المصرية الى معرفة حقها على حاكمها . وهى هذه 
الأمة يم يخطر لها هذا الخاطر على بال من مدة تزيد على عشرين 
قرناء دعونا الى الاعتقان بأن الحاكم وإن وجبت طاعته هومن 


امرض 


البشر الذي يخطئون . وتغلبهم شهواتهم . وآنه لا برده عن خطنه . 


ولا شك أنه كان لهذه النزعة المنهحية النى تشتمل مظاهر 
الحياة الفكرية والدينية والسياسية والاحتماعية . أثرها العميق فى 
الأحداث السياسية والاجتماعية والفكرية عند المفكرين والمصلحين 
فيما بعد فقد مهدت الطريق أمام سعد زغلول ت عام 1177 م بطل 
الاستقلال فى مصر "وال دكتور طه حسينت عامع 1507م وغير 
هؤلاء من أعلام النهضة الحديثة فى مصر والعالم العربى والإسلامى 


ولا يمكن أن نغفل شخصيات أخرى الى حانب شخصية 
الأستان الإمام محمد عبده لها أثرها العميق في محريات الأمور 
والأحداث الفكرية والاحتماعية والسياسية ... 


(') محمد عمارذ - الأعمال الكاملة للشيخ محمد عبده - ص ادك 
(' للمريد مز التفصيل - أنظر - دكتور أيلز ليكتنستادتر - الإسلام والعصر الحديث 


ص57 ١‏ واماكن اخرى . 
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فعد الهسب ' انهم ومعالاتهم عقول واتسده الشياب العربى 
والإسلامى . طن للنحرير . وطمعا فى العلم . وطبعي عقولهم 
بالطابع التحلينى اللقدى . فالسيد حمال الدين الأفغانى لم يكن 
س المقلدين 'و الحامدس على التراث القديم . كما أشرنا من قبل 
.. لكنه تمتل سهحا فكريا ودينيا حديدا : لا يتلائم مع تطورات 
العصر فقط . دل يستطيع أن ينفذ فيما وراء ذلاك لكبى يقول فى 
حوادث المستفيل أيضا . بجانب تأثيره المنهجى . النقدى فى فكر 
الإمام محمد عند . فإنه حدن المنهج الملائم لدفع الفكر العربى 
والإسلامي . دفعه حديدة . 


ونستطيع ان ستنبط هذا المنهج من خلال أقوال ومقالات 
السيد حمال الدير الأفغانى التى أيقظ بها الشرق من غفلته فيقول 
" لقد نهض العرب العلم والعمل . وانحط الشرق بالجهل والكسل . 
كما أن ثمرة القول لا تختبئ إلا بإطلاقها من قيون الأوهام . فالعقل 
أشرف مخلوق . فهو عالم الصنع والإبداع , ولا معطل له إلا الوهم . 
وإن ما يخاف على الإسلام منه هو جمود بعض المتعممين "7 


(اأمحمد سعيد عيد المجد - جمال الدين الأقغانى - ص”١٠‏ 6ت*ص .١١68‏ 


وعدما سئل السيد جمال الدين الأفغانى عن مسألة فى 
الاجتهاد . قال .. أن الته تعالى أرسل محمدا بلسان قومه ( العرب ) 
ليفهمهم ما يريد إفهامهم ‏ وليفهموا منه ما يقوله لهم . قال الله تعالى 
" وما أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه " سورة إبراهيم - آية (4). 
فالقرآن الكريم ما أنزل إلا ليفهم ‏ ولكى يعمل الإنسان بعقله لتدبر 
معانيه . وفهم أحكامه , والمران منه "١‏ ولا شلك أن منهج السيد / 
جمال الدين الأفغانى يؤكد على أهمية الفهم والإدراك الصحيح ... 
حتى يمكن تحرير الفكر من الأوهام والتقاليد الجامدة . 


ولم يكن المنهج العقلى والاستدلال المنطقى لروح البحتث 
العلمى الحر الذى أوجده فيلسوف باكستان الكبير محمد إقبال / 
“لاما م/1158 مء أقل إيحابية وتأثيرا فى دفع حركات التحرير 
الفكرى والأدبى الإسلامى من سابقيه من دعاة الإصلاح والتحديث 


فقد أوضح أصول هذا المنهج الحديد - عندما تحاوز حدود 
النظرة السطحية والحرفية للنصوص القرآنية , إن نجد أنه حاول 


(') المصدر السابق ص١١٠‏ . ص5١٠7‏ . 


بمنهجه العلمى والروحى والعقلى أن يؤكد على نظرية التوازن بين 
الأصول الإسلامية وبين مستحدثات العصر الحديث . من نظريات 
وقوانين في العلوم المختلفة .: وقد كان محمد إقبال مقتنعا اقتناعا 
تاما بأهمية النزعة الروحية الإسلامية الى حانب النزعة العلمية 
والعقلية .ومن الحدير بالذكر .. أنه أكد صدق نظرته ومنهجه العلمى 
فى البح والاستدلال ؛ عن طريق التطبيق العلمى والفكرى من 
خلال ممارسته لشرح وتفسير النصوص القرآنية مستلهما روح البحث 
العلمى الحديث . وقد استفاد كثيرا من علومه التى تلقاها فى 
محال الطبيعيات ؛ والرياضيات , والدراسات الفلسفية : ويبدو لنا 
ذلك واضحا من خلال دراستنا لكتابه القيم " تحديد التفكير 
الدينى فى الإسلام " اذ أعطى أمثلة واضحة ومفيدة فى تأكيد 
توثيق الإسلام لصلة الإنسان المؤمن بالواقع والحياة وادراك 
مجرياتها وما تنطوى عليه من معانى ودلالات يمكن للعقل الحر 
المفكر استنباطها والاستدلال عليها . 


وفى تفسيره لقوله تعالى " ألم تروا أن الله سخر لكم ما فى 


السموات وما فى الأرض وأسبغ عليكم نعمة ظاهرة وباطنة " سورة 
لقمان - آية(١7).‏ يعنى أن هذا الامتداد العظيم فى الزمان 


تكرق 


والمكان يحمل فى طيا ته الأمل فى أن الإنسان يجب عليه أن يفكر 
فى آيات الله تعالى سيتم غليته على الطبيعة بالكشف عن الوسائل 
التى تجعل هذه حقيقة واقعة . 


ومما لاششلك فيه أن الفيلسوف الإسلامى الكبير محمد إقبال . 
وبالإضافة المجددين السابقين أو اللاحقين ؛ لم يرد أحد منهم أن 
يقول باكتشاف النظريات والمخترعات العلمية فى القران الكريم أو 
أصول الإسلام ؛ ولكن فيه إشارات الى كل ما هو حادث وما سوف 
يحدث فى المستقبل ؛ من إمكان سيطرة الإنسان على الطبيعة عن 
طريق الاستدلال العقلسى . وأن الإسلام ونصوصه دعت الى 
الاكتشاف والتعرف على القوانين المسيرة للأشياء . 


فالقران الكريم .. ليس كتاب فى الطبيعة . أو الكيمياء » أو 
الطب أو الجغرافيا : أو الهندسة .. أو غير ذلك من العلوم الوضعية . 
ولكنه كتاب هداية . وارشاد لمختلف جوانب الحياة الواقعية: 
والأخروية . فلا يمكن أن تأتى العلوم والمخترعات فى القرآن 


(') محمد إقبال - تجديد التفكير الدينى فى الإسلام - ص7١‏ - ص8١‏ . 


حارف 


صريحة واضحة . وهى فى زمن التنزيل . مجهولة من الخلق كامنة 
فى الخفاء : لم تخرج حيز الوجود . فلو جاء الفرآن الكريم صريح 

بالكهرباء . والآلات البخارية . والتليفونات والصواريخ . وسفن 
الفضاء . .. وغير ذلك من مخترعات العصر الحديث . لضل الناس 


وأعرضوا عنه وكذبوه . منذ نزوله على النبى 2 : 


وعلى ذلك فقد فطن المصلحون والمجددون فى العصر 
الحديث الى إدراك هذه الحقيقة - فيقول السيد حمال الدين 
الأفغانى فى مثل ذلك " فإذا لم نر فى القرآن ما يوافق صريح العلم 
والكليات . اكتفينا بما جاء فيه من الإشارة ؛ ورجعنا الى التأويل : إذ 
لايمكن أن تأتى العلوم والمخترعات فى القران صريحة . لذلك 
تراه قد جاء بالإشارة الى كل ما هو حادث ويمكن أن يحدث فى 
المستقبل مع مراعاة عقول الخلق وتقريب الأشياء من الأذهان عن 
طريق نظرهم وقابلية فهمهم'"!. 


(') جمال الدين الأفغانى - ( مجموعة مقالات للسيد جمال الدين ) ص 187 - حققها 


ونسقها - محمود أبو ريه . 


أفرى 


وهذا المنهج الجديد الذى يمثله محمد إقبال والمفكرين 
المجددين أدركوا . أن روح الإسلام تتجلى فى أحسن صورها فى 
فتح طريق البحث فى مجال الطبيعة والتاريخ » واكتشاف قوانينها . 
ولذلك فإن النظرة الواقعية الإسلامية تناقض أصول الفلسسفة 
اليونانية التحريدية , والتى تتحلى فيها النظرة الواقعية كما فى 
القرآن الكريم ' . 


وقد اتجه المفكرون المعاصرون الى تنمية وتدعييم هذه 
النزعة العقلية الحديدة في التراث الإسلامى الحديث , وأكدوا 
على أن الإسلام يريد من المسلم أن يحتكم الى منطق العقل ؛ وأن 
كانت هذه هى المرة الأولى فى الرسالات الإلهية أن يحال 
الإنسان , يحكم الرسالة نفسها الى عقله كلما جدت مشكلة لم برد 
لحلها نص فى كتابها " . 


(') محمد إقبال - تجديد التفكير الدينى - ص" ١:‏ . 
(١)دكتور‏ زكى نجيب محمود - طريق العقل فى الثراث الإسلامى ( مقال منشور مجلة 
الإسلام والحضارة ) ص ١‏ ؛ ص١‏ - ط جامعة عين شمس - القاهرة م 5 


ضف 


وعلى ذلك فإن ركون المسلم الى عقله فيما يشكل عليه . 
مها لم ترد فى شانهة نصوصض ٠‏ هو الذعامة الأول فى الوقفة العقلية 
عمد الإنالام . تلك الوففة النى اقام عليها حضارتد وثقافته على 
امند!د تاريخه فى القرون النى شهدت توفقه وقدرته علسى 
5 


الإقاع 


وإذا كان ذلك كذلك . فكيف استطاع المحددون 
المحدئون بيانه وإظهاره عن خلال مناقشاتهيم للأصول والقضايا 


الإسلاعية 5 والعربية التى اعترضت ععولهم ئٍُ 


وهذا ما نريد إيضاحه . من خلال ما نتناوله بالبحث فى 


أصولهم . الكلامية والمنطق ..... 
"- القضايا الكلامبة : 


وقف علماء التحديد فى العصر الحديثت ؛ على تلاك 
الخلافات التى حدثت بين المذاهب والفرق الكلامية منن نشأتها 


لق المصدر السابق - ص7 . 


58 


وتطورها . وقد اتضح لهم أن مناهحهم أفضت بهم الى فلسفة غير 
محدية . بل أدت فى معظم الأحيان .الى مزيد من التناحر والتفرقة 
دإن كان علماء الكلام دافعوا بكا ل وسيلة عقلية د دححة سطقية عن 

حرمة العقيدة أصولها وفروعها : وابراز معانيها وتاوبل متشابهات 
النصوص بما بوافق المحكمات وبما يقرب المعانى من الإفهام . غير 
انيم وبصفة خاصة المعتزلة تجاوزوا بالعقل حدود الشربعة شى بعض 


الأحيان. 


وقد عرض الأستاذ الإمام محمد عيده لذلك فى رسالة 
التوحيدا'أاذ نحد أنه تناول مناهج وآر اء الغشرق والمذاهصب 
الإسلامية بالتحليل والنقد . مستعرضا بإيحار الحدادث الشهيرة فى 
الإسلام منذ عصر كبار الصحابة . ومقتل الخليفة الثالتٌ سيدنا عثمان 


م 


بن عغان نه . 


والفتنة التى جرى بها عبد الله بن 0 وهه يهودى وأسلم ‏ 


لكند غلا فى سيدنا على بن أبى طالب َي ؛ ه حتى زعم أن 


انار اجعنا ت:رسالة التوحيد - ص ١؟‏ - ص”؟ 5 


خرف 


الله حل فيه ... ثم أوضح الإمام محمد عبده ما ترتب على ذلك من 
ذيوع الفتنة وظهور الغلاة .. وهكذا ء ثم تناول الأستاذ الإمام 
الخلاف الذى حدث بين واصل بن عطاء ١م‏ ها - 1١١٠١‏ ه وبين 
أستاذه الحسين البصرى ٠١١‏ ه بسب مسألة مرتكب الكسيرة 
وتحكيم سلطة العقل فى الآصول والفروع '" وما كان من اتباع 
واصل بن عطاء فى إدخال عناصر وآراء يونانية والخلط بينها وبين 
المعارف الدينية . وما حدث كذلك من فتنة القول بخلق القرآن : 
وتأييد خلفاء بن العباس لآرائهم . وما حدث من اضطهان لأهل 
السلف من جانب حكام بنسى العباس » الى أن ظهر الإمام أبو 
الحسن الأشعرى , فسلك مسلكه المعروف وسطا بين موقف السلف, 
وتطرف من خالفهم » وأخذ يقرر العقائد على أصول النظر» فارتاب 
فى أمره الأولون » وطعن الحنابلة فى عقيدته ... غير أن أكابر أهل 
السنة كإمام الحرمين 48 ه - ٠١1١7‏ م ء والإسفراينى 6418 ه- 
م.ء والباقلانى 407 ه - ٠١1١7‏ م وغيرهم . نصروا مذهبه 
بعد موته . وقد انهزم بين أيدى هؤلاء ممن أطلق عليهم أهل السنة 


(') راجعنا - رسالة التوحيد - ص ١؟‏ - ص" 95 


المفل 


الذين يقفون عند الظواهر : وكذلك الذين يغالون فى خواطرهم . 
وكان لكل من الغزالى 5١05‏ ه وفخر الدين الرازى ١"‏ ه أثر كبير 
فى تدعيم مذهب الأشاعرة الأصولى . فأضافوا المزيد مسن 
المقدمات والنتائج , وقد اشتد الإمام الغزالى فى نقد آراء ومذاهب 
الفلاسفة . غير أن المتأخرين من المتكلمين فيما يرى الأستاذ الإمام 
خلطوا بين مسائل الكلام ومذاهب الفلسفة - كالبيضاوى "4١‏ هاء 
47 م والعضد 5ثل/اه وغيرهم . ولم يسلم الفلاسفة الإسلاميون من 
تحليل ونقد الأستاذ الإمام محمد عبده . إذ بالغوا فى الاعتدان 
باراء ومذاهب فلاسفة اليونان فأدخلوها في الدين , الأمر الذى 
دفع بأهل السنة لنقدهم وهذا ما حدث بالفعل من جانب الإمام 
الغزالبى رحمه الله 0 . 


ويبدو أيضا أن منهج الإمام محمد عبده فى مناقشة القضايا 
الكلامية يجمع بين طريقة السنة والسلف وأئمة المحدثين , وبين 
الاتجاهات العقلية المستنير عند أوائل علماء الكلام ( المعتزلة 


الأشاعرة )دون تطرف فى الرأىء أو إنقاص لقدرة العقل . لذلك 


(')راجع الإمام محمد عبده - رسالة التوحيد ص١5‏ 5 
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نحد أن تحليلاته الكلامية بها تشابه فى جوانب معينة باراء علماء 
الكلام الأوائل . بالإضافة الى كثير من الاستنتاجات الحديدة التى 
يستوحيها من خلال نظرته العقلية وروحانيته الصاوقة . 


أ- الغاية م١‏ الكلام ( التوحيد ): - 


ينظر الأستاذ الإمام محمد عبده 1105 م الى علم الكلام - 
وهو الذى يختص بالتوحيد كما عرفه المتأخرون "- نظرة 
جديدة خالية من التقليد , أو ترديد ما سبق عند علماء الكلام . إذ 
أنه يعد أن تعرف على أغراضهم فى هذا العلم ومناهجهم فيه - رأى 
أن الغاية من هذا العلم القيام بغرض مجمع عليه , وهو معرفة الله 
تعالى بصفاته الواحب شوتها له . مع تنزيهه عما يستحيل اتصافه به. 
والتصديق برسله على وحه اليقين الذى تطمئن به النفس اعتمادا 
على الدليل . لا استرسالا مع التقليد . حسبما أرشدنا إليه الكتاب . 
فقد أمرنا بالنظر واستعمال العقل فيما بين أيدينا من ظاهر الكون : 
وما يمكن النفوذ إليه من دقائقه , تحصيلا لليقين بما هدانا إليه ؛ إذ 
أن التقليد كما يكون فى الحق يأتى فى الباطل , وكما يكون فى 


('' أشرنا الى ذلك عند المتأخرين - محل البحث-فيما سبق من فصول . 


5 


النافع يحصل فى الضار . فالتقليد فى رأى الإمام محمد عبده - 
مضلة يعذر فيها الحيوان : ولا يحمل بحال الإنسان '' . 


إذن » نحد الإمام محمد عبده وغيره من المجددوين 
المحدثين . يرون أن علم الكلام يجب أن يؤكد علم التوحيد ؛ 
على أصول وقواعد شرعية وبراهين عقلية واستدلالات منطقية ؛ ولا 
يحب أن يكون مالا للحدل أو الخلاف بين الفرق والمذاهب » 
ولذلك نجده يستدل على أصول التوحيد الإلهى ووجود الله تعالى 
من خلال براهين واستدلالات عقلية واضحة , وان كانت تشابه فى 
ألفاظها ومضطلحاتها ما سبق عند الأوائل من الفلاسفة وعلماء 
الكلام . 


ب- وجون ايه تعالي ووحدانيته :- 


لا نريد أن نسترسل فى ذكر ما وضحه الإمام محمد عبده 
بالتفصيل فى هذا المجال . وهو ما ورد فى رسالة "التوحيد " سوى 
أن نركز فقط على المعانى والدلالات الفكرية والشرعية التى أراد 


() سبق ذكرهم ودراستهم فى بعض أراتهم . 


7غ ؟ 


بمنهحه العقلى إبرازها دون الخوض فى متاهات وتحليلات يكون 
أكثرها تحاور فى الألفاظ : وتناظر فى الأساليب ٠‏ وهذا ما أراد 
الإمام محمد عبيده تلافيه أيضا إذ نحده يركز على إبراز الفكرة 


الرئيسية : ليكون المعنى واضحا بجلاء . 


وعلى ذلك ., فإننا نحد الإمام محمد عبده يثست وجود الله 
تعالى ووحدانيته من خلال الأحكام العقلية - الثلاثة وهى : أقسام 
: المعلوم : الواجب لذاته والممكن لذاته والمستحيل لذاته . 


فحكم المستحيل لذاته : أن لا يطرأ عليه وجود . فإن العدم 
من لوازم ماهيته , و يمكن للعقل أن يتصور له ماهية ( حقيقة ) كائلة 
فليس بموحود حتى فى الذهن. 


أما أحكام الممكن لذاته : أنه لا يوجد إلا بسب ء لأنه لا 
واحد من الأمرين له لذاته ؛ فنسيتهما الى ذاته على السواء ء وإذا 
وحد الممكن ؛ يكون حادثا . لأنه قد ثبت أن لا يوجد إلا بسدب 
فإذن كل ممكن حادث .. وكما أن الممكن يحتاج فى وجوده الى 
سيب » فإنه يحتاج إليه في البقاء أيضا .. وهذا السيب .. المنشئ 
للإيجاد . والمعطى الوجود هو الذى يعبر عنه ” بالموجود " وبالعلة 


الموجودة ؛ وبالعلة الفاعلة . وبالفاعل الحقيقى . وهكذا الى آخر ما 
هناك من تسلسل عقلى ومنطقى . 


وأما الواحب لذاته : فإن وجون الممكن يقتضى بالضرورة 
وجون الواجحب لذاته » لأن كل ممكن محتاج الى سيب يعطيه 
الوحود . فحملة الممكنات الموحودة محتاجة بتمامها الى موحد 
لها . 


ويبين الإمام محمد عبده بهذا المنهج العقلى المنطقى أن 
هذا الواجب يستحيل أن يكون عين الممكنات أو جزء منها ؛ لأنه 
وراء الممكنات والمتقدم عليها , وهو الموجون الحقيقى . إذ ليس 
وراء الممكنات إلا الواجب والمستحيل ؛ والمستحيل لا يوجد 
فييقى الواحب ؛ فثبت أن للممكنات الموجودة موجدا واحب 
الوجود .١'(‏ 


وعلى هذا المنهج العقلى البرهانى المنطقى يثبت الإمام 
محمد عبده وجود الله تعالى , فهو الواحب الوجود لذاته وعلى 


(') نظرنا - المصدر السابق - ص6" -- ص ؟9؟ 


مغ" 


الحقيقة دون سواه ثم يثبس كذلك وجوب الوحدانية بته تعسالى 
وهذا هو حقيقة التوحيد . " اذ أن معرفة الله تعالى أساس الدين . 
وهو قد يعرف بأنه صانع العالم وليس منه . ولكنها معرفة ناقصة بدون 
تنزيهه » وكمالها , التصديق به ذاته ؛ بصفته الخاصة التى لا يشركه 
فيها غيره وهى وجوب الوجود , ولا يكمل هذا التصديق حتسى 
يكون معه لازمة وهو التوحيد لأن الواحب الا يتعدن "() . 


ويؤكد الإمام محمد عبده الوحدانية له تعالى بمنهجحه 
العقلى من خلال تحليله لنظرية واجب الوجود وأحكامه ؛ إذ يعد 
أن يثبت لواجب الوجود : وجوب القدم والبقاء . فإنه يتجه الى 
الاستدلال على وجوب (نفى التركيب) عنه أيضا . 


فمن أحكام الواجب الوجود . أن لا يكون مركبا , إذ لو 
تركب لتقدم وجود كل جزء من أجزائه على وجود جملته التى 
هى ذاته » وكل جزء من أحزائه غير ذاته بالضرورة . فيكون وجود 
جملته محتاجا الى وجود غيره . وقد ثبت أن الواجب ما كان 


(') محمد عمارة - الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده - ص450 - كذلك - ورد هذا فى 


تعليقات الإمام محمد عبده على (نهج البلاغة ) صه؟ : 


وحوده أحزائه , وقد قلنا أنه لذاته من حيث هى ذاته .... كذلك 
نفى التركيب شامل لما يسمونه ( يقصد الفلاسفة ) حقيقة عقلية . أو 
خارجية ؛ فلا يمكن للعقل أن يحاكى ذات الواجب بمركب ؛ فإن 
الأحزاء العقلية لا بد لها من منشأ انتزاع فى الخارج , فلو تركبت 
الحقيقة العقلية لكانت الحقيقة مركبة فى الخارج , وإلا كان ما فرض 
حقيقة عقلية اءتبارا كذب الصدق لا حقيقة . وكما لا يكون الواجحب 
مركبا ء لا يكون قابلا " للقسمة " فى أحد الإمتدادات الثلاثة ... 
وهكذا 0 . 


وينطلق الإمام محمد عبده من خلال هذا المنهج الى 
إثبات الوحدة الخالصة لله تعالى » ذاتاء. وصفة ووجودا وفعلا . 
فيقول " ومما يحب له صفة الوحدة ذاتا ووصفا ووجودا وفعلا , 
فالوحدة الذاتية تشت بنفى التركيب ء وأما الوحدة فى الصفة » أى 
أنه لا يساوى فى صفاته الثابتة له موجودن , إذ أنه ليس فسى 
الموجودات ما يساوى واجب الوجود فى مرتبة الوجود: كذلك لا 
يساويه فيما يتبع الوجود من الصفات ؛ وأما الوحدة فى الوجود 


(') للمزيد من التفصيل - أنظر - الإمام محمد عبده - رسالة التوحيد - ص١4‏ - 4١‏ . 
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وفى الفعل .. فلآنه لو تعدد واجب الوجود وما يتبعه من إيجاد 
الممكنات . لكان لكل من الواحبين تعين يخالف تعين الأخر 
بالضرورة 0 ٠.‏ 


والواضح لنا من خلال ما سبق ؛ أن الإمام محمد عبده وإن 
كان يتبع الطريقة الفلسفية . لا أنه لم يخترع فى وجوه التأويل 
كذلسك لم يفرق فى الاسترسال والمصطلحات ولم يتحاور فسى 
الألفاظ والأساليب . بل نحده يضع الفكرة لتؤيد الأخرى بما يؤيد 
منهج الشرع وأصوله العقائدية . 


ج- إثبات الصفات الإلهية : - 


يناقش الإمام محمد عبده هذه المسائل والقضايا الشرعية 
الإسلامية بمنهج عقلى جديد , قد يختلف فى ذلك عن العلماء 
المتقدمين , وكذلك المتأخرين . إن نحده يناقش المسألة بعقليته 
الخالصة وبما تمليه عليه سريرته الخالصة .. فقد جعل من نظرية " 
الواجب الوجون " قالبا 5 يوضح من خلاله المسائل الأخرى 


(') للمزيد - راجع - المصدر السابق - ص0 ؟ . 


١524م‎ 


ويثتها . وفى هذه المسألة " الصفات الإلهية " يثبت لته تعالى وهو 
واجب الوجود لذاته صفة القدم والبقاء إذ أن هاتين الصفتين من 
لوازم وأحكام الواجب للوجود . 


فمن أحكام الواجب للوجود أن يكون قديما, أزلياء لأنه لو 
لم يكن كذلك., لكان حاثا . والحادث ما سبق وجوده بالعدم 2 
فيكون وجوده مسبوقا بعدم . وكل ما سبق بالعدم يحتاج الى علة 
تعطيه الوجون .. كذلك لولم يكن الواجب قديما لكان محتاجا فى 
وجوده الى موجد غيره , لكنه وجوده لذاته . كذلك من أحكام 
الواجب أن لا يطرأ عليه عدم ؛ وإلا لزم سلب ما هو للذات عنها وهو 
يعون الى سلب الشىء عن نفسه وهو محال !" . 


كذلك مما يجب لواجب الوجود " صفة الحياة " وأن باينت 
حياته حياة الممكنات » فهو " حى " وهى كمال وجودى . يمكن 
أن يتصف به وجب أن يثبت له . وإذا كان واجب الوجود هو 


('" للمزيد - راجع - المصدر السابق - ص٠‏ * . 


حي 


واهب الوحود ما يتبعه فكيف لو كان فاقدا للحياة يعطيها ؟ فالحياة 
له كما أنه مصدرها '''. 


وبهذه الطريقة العقلية آيضا يثبت الإمام محمد عبده صفات 
الكمال الواجب إثباتها لواحب الوحود وهو الثه تعالى . مثل صفة 
العلم فواجب الوجود عالم لأن البداهة قاضية بأن العلم كمال فى 
الموجودات الممكنة . ومن الممكنات ما هو أكمل من الموجودن 
الواحب وهو محال .. ولما كان هو واهب العلم فى عالم الإمكان )2 
فلا يعقل أن مصدر العلم يفقده .. ( , 


كذلك مما يجب لواجب الوجود ( وهو الله تعالى) صفة 
الإرادة » فهو مريد بالضرورة ؛ لأنه إنما يفعل على حسب ووفق علمه 
تعالى وكذلك له صفة " القدرة " وهى صفة الإيجاد والإعدام ‏ وهو 


مبدع الكائنات على مقتضى علمه وإرادته ولا ريب أن يكون قادرا . 


)0 المصدر السابق - ص 3غ - ص3 7 


(') نفس المصدر - ص ؛ ء - ص 52 . 
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وله أيضا " الاختيار  "‏ فهو الفاعل المختار ليس من أفعاله ولا 
من تصرفه فى خلقه ما يصدر عنه بالعلية المحضة , والاستلزام 
الوجودى بدون شعور ولا إرادة ؛ فالكمال فى الكون . إنما هو تابع 
لكمال المكون . وإتقان الإبداع , إنما هو مظهر لسمو مرتبة المبدع 
وبهذا الوجود البالغ أعلى غايات النظام تعلق العلم الشامل 
والإرادة المطلقة . فصدر ويصدر على هذا النمط الرفيع . وهذا 
معنى قولة تعالى " أفحسبتم أنما خلقناكم عبثا وأنكم إلينا لا ترجعون 
" سورة المؤمنون - آية ( 1١15‏ ) ومن صفاته تعالى أيضا - الوحدة - 
ذاتا ووصفا ووجودا وفعلا .. 2 . 


وبعد ذلك يثبت الإمام محمد عبده - الصفات السمعية - 
التى حدت بها الشرع ؛ ويرى وجوب إثباتها له تعالى - لأن الشرع 
نطق بذلك . وهبى صفات لا يحيلها العقل ! إن أحمل معناها على ما 
يليق بواجب الوجود , ولكن لا يهتدى الى ذلك النظر وجده 


0 5 
(') للمزبد - المصدر السابق - ص لا؟ دص 2٠١‏ . 


أه؟” 


ويجب الاعتقاد بأنه جل شأنه متصف بها اتباعا لما قرره الشرع 


ومن هذه الصفات . صفة "الكلام" .. فقد ورد أن الله تعالى 
كلم بعض أنبيائه ' . ونطق القران بأنه كلام الله تعالى فمصدر 
الكلام المسموع عنه سبحانه لا بد أن يكون شأنا من شئونه بقدمه 9) 
ولكن الشيخ محمد عبده لا يجرى معنى القدم على الحروف 
والألفاظ أو المقروء منه » وهو ما يتلوه القارئ وكل ليلة بلسانه 
ويكيفه بصوته . " فإن الآيات التى يقرؤها القارئ تحدث وتفنى 
بالبداهة كلما تليت " وقصد الإمام محمد عبده بذلك أن يرد على 
القائلين بخلق القرآن ( المعتزلة ) أو القائلين بقدم الحرف والألفاظ 
.. ألخ . " كالحشوية أو المشبهة مثلا" ويقرر أنه كلام الله تعالى : 
مثل سائر صفاته الواجب إثباتها له تعالى شرعا وعقلا '" . 


. ) ١١4 ( قوله تعالى " وكلم انته موسى تكليما " سورة النساء - آية‎ ١ 
. ه١ص المصدر السابق‎ )'( 
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وكذلك مما يثبت له تعالى شرعا - بالنقل - صفة " البصر 
وصفة " السمع " - فهو السميع البصير - ولكن علينا أن نعتقد أن 
هذه الصفات ليست له بآله ن ولا جارحة ن ولا حدقة , ولا باصرة 
مما هو معروف لنا (. وهى الصفات الحسية التى تحرى على جمييع 
الموجودات المخلوقة . 


الفعا الا :- 


ينتقد الإمام محمد عبده آراء أصحاب المقالات فى هذه 
المسألة . ويوضح بالتحليل تهافتها وبطلانها . ومن هؤلاء الذدين 
يقولون أنه يحب على الثه تعالى رعاية المصلحة فى أفعاله , 
وتحقيق وعيده فيمن تعدى حدوده من عبيده ٠‏ وما يتلو ذلك مسن 
وقع أعماله تحت العلل والأغراض » فقد بالغ قوم '" فى الإيجاب 
حتى ظن الناظر في مزاعمهم أنهم عدوه واحداً من المكلفسين 
)١(‏ نفس الصدر - ص 6ه . للمزيد - أنظر كذلك - ص24 - ص 202 . 


(') لم يشر الإمام محمد عبده الى هؤلاء القوم بأسمائهم - ولكن ما ذكره من أقوالهه يقترب 
س أراء المعتزلة ومن ذهب على طريقتهم . 


الواجبات تعالى الثه عن ذلك علوا كبيرا . وغلا قوم آخرون '! . فى 
نفى التعليل عن أفعاله حتى خيل للممعن فى مقالاتهم أننهم لا 
يرضونه إلا قلبا يبرم اليوم ما نقضه بالأمس ويفعل غدا ما أخير 
بنقيضه اليوم أو غافلا لا يشعر بما يستتبعه عمله !"... ألخ . سبحان 


الله عما يصفون , وهو أحكم الحاكمين . وأصدق القائلين . 


ويوضح الإمام منهجه فى هذه المسألة بما يتفق مع أصول 
الشرع وما يؤيد البرهان والمنطق العقلسى فى حق واجب الوجود 
لذاته » مخالفا بذلك مذاهب الفرق والمذاهب التى اختلفت فيما 
بينها حول الفعل الإلهى . مفندا آرائهم . فنجده يؤكد على أن 
الفعل الإلهى لا يخلو من " الحكمة وقد اتفق الغلاة والمقصرون 
على أن الثه تعالى منزه عن العبث فى أفعله , أو الكذب فى أقوله , 
وحكمة كل عمل ما يترتب عليه مما يحفظ نظاماء أو يدفع فسادا . 
خاصا كان أو عاما ؛ ولو كشف للعقل من أى وجه لعقله وحكم بان 
العمل لم يكن عبنا ولعبا. وهذه الحكمة لابد أن تكون صادرة عن 


() يقصد بهؤلاء - الحشوية والمشبهة الواقفون عند حدود الظواهر 
( قد يشير بذلك الى - مذاهب الفلاسفة من على شاكلتهم . 


"65 


فعل عاقل, عالم بإرادته » ولا يصدر عنه أمر إلا إذا كان ما يترتب 
عليه غاية مراذه ... 


ويستدل الإمام محمد عبده على هذه الحكمة فى الفعل 
الإلهى - بصنع الله الذى أتقن كل شىء '" وأحسن خلقه ". وهذا 
مشحون بضروب الحكم , ففيه ما قامت به السموات والأرض وما 
بينهما » وحفظ به نظام الكون باسره .. وفيه ما استقامت به مصلحة 
كل موجود على حدته . خصوصا ما هو من الموجودات الحية 
كالحيوان والنبات ...الخ . فهذه الحكم التى ٠‏ تعرفها الآن إلا بوضع 
كل شىء فبى موضعه , وإيتاء كل محتاج ما إليه الحاخة :.. معلومة 
له تعالى , مراده مع الفعل . فالته تعالى يريد الفعل , ويريد ما بيترتب 
عليه من الحكمة ولا معنى لهذا إلا إرادته تعالى للحكمة من حيثُ 
هى تابعة للفعل ؛ فيجب الاعتقاد بأن أفعاله يستحيل أن تكون 
خالية من الحكمة: وبأن الحكمة يستحسن أن يكون غير مراده . 


('ا'نووة النملك فض 6م + 


("أنسونة الشجدة خض ا من 


وصدقه . وهو اصدق القائلين . 


ويشير الإمام محمد عبده الى أن ما جاء فى الكتاب أو السنة 
مما قد يوهم خلاف ذلك يجب إرحاعه الى بقية الآيات وسائر الآثار 
حتى ينطبق الجميع على ما هدت إليها البديهيات وعلى ما يلبق 
بكمال الله تعالى . وبالغ حكمته . وجحليل عظمته .والأصل الذى 
يرجع إليه كل وارد فى هذا الكتاب قوله تعالى "وما خلقنا السماء 


والأرض وما بينهما لاعبين" سورة الانبياء -آية (15) ١‏ , 


وبهذه العقلية المستنيرة » والفكر المستقيم » والتذوق الروحى 
الخالص » ينادى الاستاذ محمد عبده عن الغلط فى الاقوال : 
والتخبط فى المفاهيم . واللجاج فى الالفاظ ... فيتحرر من التقيد 
بأقوال ومقالات الفرق والمذاهب التى اختلفت فيما بينها حول 
مسالة الفعل الالهى . وينقذ بفكره فى اصل الحكمة الإلهية فى 
الوجون والكون والمخلوقات ويستدل بكمال الفعل على كمال 


(١)الإمام‏ محمد عبده - زسالة التوحيد - ص28 - ص١1‏ 98 


كم" 


الارادة . وكمال الارادة علبى كمال الحليم .وكمال العلم علسى 
الحكمة . فى تحقيق ما وعد الله تعالى و اوعد به . وبذلك بتخلص 
المفكر الحر المستنير العقل والوحدان نم الدوران فى فلك الالفاظ 
والتناظر بالأساليب المألوفة بين المذاهب الاخرى . والتى تحعل 
الحكمة غالية وغرضا وعلة غائية ورعاية للمصلحة . 


ه- الافعال الانسانية : 


ينتقد الاستاذ محمد عمده آراء الفرق الإسلامية فى مسالة 
الفعل الانسانى" - وافعال العبان " وان كان لم يذكرهم بالتفصيل 
»الا انه يشير لآرائهم ..فيقول "ثم لو يزالوا بعد طول الجدال وقوفا 
حيث ابتدءوا وغاية ما فعلوه أن فرقوا وشتتوا . فمنهم القائل بسلطة 
العبد على جميع أفعاله واستقلالها المطلق ؛ وهو غرور الظاهر (وهم 
المعتزلة) ومنهم من قال بالجبر وصرح به (الجبرية) . ومنهم من قال 
به وتبرا من اسمه ... وهو هدم للشريعة . ومحو للتكاليف وابطال 
للحكم بالعقل البديهى وهو عماد الدين." ١‏ . 


)0 المصدر السابق -دص؟15 . 


ويبدو أن الإمام محمد عبده بأخذ بعقيدة : كسب العيد 
لأفعاله وهو ما قالت به الاشعرية .ولكنه مع ذلاك يثست تدخل 
القدرة الإلهية فى التوفيق بين ما يكسبه العبد بإرادته وقدرته أو 
عدم اكتسابه أفعاله فيوضح ذلك : بان دعوى الاعتقاد يكسب السد 
لأفعاله يؤدى الى الإشراك بالثه وهو الظلم العظيم ومن لم يلتفت 
ألبى معنبى الإشراك على ما جاء به الكتاب والسنة , فالإشراك اعتقاد 
أن لغير الثه أثرا فوق ما وهمه الله من الأسباب الظاهرة .. فحاءت 
الشريعة الإسلامية بمحوه ورد الأمر فيما فوق القدرة البشرية 
والأسباب الكونية الى الله وحده » وتقرير أمرين هما ركن السعادة 
وقوام الأعمال البشرية.. 


الأول :> أن اليد يكسب بارادقه وقدرته , ما هو وسيلة 


لسعاد ته . 


الثافيى:- أن قدرة الله هى مرجع لجميع الكائنات ؛ وان 
من أثارها ما يحول بين العبد وبين إنقاذ ما يريده ؛ وأن لا شىء 
سوى الله يبمكن له أن يمد السٍد بالمعونة فيما لم يبلخه 


كسية 10 


وعلى ذلاك فان المرجع الأول والأخير للقدرة الإلهية فى 
إنقاذ الفعل أو عدم إنقاذه : وهذا أمر خارج عن قدرة ومشيئة 
الإنسان الإلهية محيطة بأشياء جميعا وعللى ذلك "فأن العسد يستعين 
بالئه تعالى فى توفيقه الى إتمام علمه بعد إحكام البصيرة فيه 
وتكليفه بأن يرفع همته الى استمدان العون منه وحده بعد أن 
يكون قد افرغ ما عنده من الجهد فى تصحيح الفكر واجادة العمل 
. ولا بسمح العقل ولا الدين لأحد أن يذهب الى غير ذلك" (" . 


ولا شك أن الإمام محمد عبده يجمع فى هذه العقيدة 
الإيمانية بين حرية الفكر والاختيار وبين الكسب . وينفى تماما 
نظرية الحبر» فيشير فى ذلك الى أن الانسان من مميزاته » لكى 
يقوم غير سائر الحيوانات - أن يكون مفكرا مختارا فى عمله على 
مقتضى فكره , فوجوده الموهوب مستتبع لمميزاته هذه . ولو سلب 
شىء منها لكان أما ملكا أو حيوانا آخر - فمهيه الوجود له لا شىء 


(') المصدر السابق ص54 . 
)'١‏ نفس المصدر - ص56 . ص56 . 


فيها من لقهر على العمل ؛ ثم على الواحب (الله تعالى) محيط بما 
بيقع من الانسان بإرادته : فإن عمل كذا يصدر فى وقت كذا وهو 
خير يثاب عليه ؛ وأن عمل آخر شر يعاقب عليه عقاب الشر والأعمال 
فى جميع الأحوال حاصلة عن الكسب والاختيار . فلا شىء فى 
العالم بسالب للتخير فى الكسب : وكون ما فى العلم يقع لا محالة 
إنما جاء من حيثُ هو الواقع . والواقع لا يتبدل" "١‏ . 


وأنى آارى أن الأستان الإمام محمد عبده يقترب في ذلك 
من أراء ابن رشد ت عام 164ده / فى وضع الحلول العقلية لهذه 
المشكلة (الجبر والاختيار) والتى أختلف فيها أرباب المذاهصب 
الكلامية والفلسفية ... فقد أشار ابن رشد الى أن للأنسان حرية فى 
اختياره لأفعاله . وهذا أمر داخلى . ولكنه مقيد بأمر خارج وقدرة 
اكبر من قدرته . وهو القضاء السابق فى علم الله تعانى وقدره , 
والفعل يكون بموافقة أمر الله تعالى أو قضائه وقدره ... لانه محيط 
بعل شىء علما ... ثم يقرر أبن رشد أيضا أن للأنسان اكتسابا 
فيقول : "وإذا كان هذا كله وصفنان فقد تبين لنا كيف أن 'ن اكتسايا 


(اأراجع المصدر السايق - ص12 9 


وكيف أن جميع مكتسباتنا بقضاء وقدر سابق . وهذا الجمع هو 
الذى قصده الشرع .... ويهذا تنحل جميع الشكوك التى قيلت فى 
ذلك أعنى الحجج المتعارضة العقلية . اعنسى أن تكون الاشياء 
الموجودة عن إرادتنا يتم وجودها بالأمرين جميعا ؛ بإرادتنا . 
وبالأساليب التى من الخارج"!" . 


فإذا كان ابن رشد يجمع بين اختيار العبد واكتسابه لأفعاله 
فان الإمام محمد عبده ذهب الى رأى يقترب من هذا الرأى . 
ويقول "أكرر القول بأن الإيمان بوحدانية الثه تعالى لا يقتضى من 
المكلف إلا اعتقاده أن الله تعالى صرفه فى قواه فهو كاسب 
لإيمانه. ولما كلف الله به بقية الأعمال واعتقاده ان قدرة اله فوق 
قدرته ولها وحدها السلطان الأعلى فى إتمام مراد السد بازالة 
الموانع أو تهيئة الأسباب المتسببة ؛ مما لا يعلمه ‏ ولا يدخل تحت 


أرادته" 0 


( ابن رشد - مناهج الأدلة فى عقائد الملة - ص4 ١١‏ - ملحق بكتاب فلسفة ابن رشد - 
ص؟>؟١‏ . 
('! محمد عمارة الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده - ص52: . 


ويوكد الإمام محمد عبده حرية اختيار السد واكتسابه لافعاله 
عندما يفسر "القضاء والقدر" اذ ان القضاء : علم الثه تعالى السابق 
بحصول الأشياء على احوالها فى اوضاعها . والقدر : إيجاده لها عند 
وجود أسسابها .ولا شىء منهما يضطر العدد لفعل من أفعاله (! . 


وهذا من عقيدة الإمام محمد عبده وما يحده فى نفسه من 


باعث على الخير والشر ؛ لا يحد الا اختياره دافعه البى ما يعمل والله 
تعالى يعلمه فاعلا باختياره ؛ اما شقيا به . واما سعيد) " . 


اذن فعقيدة الإمام هنا أن السد حر مختار فى افعاله. 
مكتسب لها ان كانت خيرا فخيرا . وان كانت شرا فشرا , وأن الله 
تعالى يعلم بها وموجد لها عند وجود اسبابها . والعبد بذلك له قدر 
من الاختيار والحرية فى افعاله » وهذا ما يستقيم مع تعاليم الاسلام 


)'١‏ المصدر السابق - ص417 ء (ومن تعليقات الإمام على قول الإمام على بن طالب) فى 
'نهج البلاغة" : أن قضاء الله تعالى في الفعل الانسانى ليس لازما » وقدره ليس خاتما » - 
راجع : نهج البلاغة - ص 577/5 . 

(') المصدر السابق نفسه . 


وعقيدته . وينفى القول بالجبر فى الأفعال . وهو ما قال به جماعة 
قليلة . ويشاركه فى ذلك فى بعض الأحيان العامة والدهماء . 


وعلى هذا فان تصوير الإمام محمد عبده مشكلة حرية 
الإرادة على نحو يتفق فيما برى مع تعاليم الإسلام ؛ ولا يتعارض فى 
شىء مع جلال الله وقدرته هو تصوير تستقيم معه التكاليف » 
ويؤدى فيه العقل وظيفته ويشعر الفرد بوجوده وكامل شخصيته . 
ويرى الأستاذ الإمام انه لا داعى للبحث فيما وراء ذلك من محاولة 
التوفيق بين علم الله تعالى وارادته من جانب أو بين قصد العبد 
واختياره من جانب أخر , فذلك لسر القدر ... مادام الانسان يزن 
أعماله الاختيارية ؛ ويحكم عليها بعقله ؛ ويفصل فيها بإرادته . ومتى 
أستقر على رأى أنجزه بمحض قدرته " . 


والواضح أن الإمام محمد عصبده يتردن بذك بين آراء 
السلفين من حانب وبين آراء الأشاعرة من جانب أخر ويحمل 
للعقل قدرا فى وزن الأعمال واختيارها . بما يتلاءم مع استقلال 


0 رجفا فى ذلك + يعتون '/الإراضم يروف متكرن حا اقيق الاق كباب 
ص8١؟١١‏ كذلك الإمام محمد عبده - رسالة التوحيد - ص#1١8‏ - ص©5 . 


الذات وحرية الارادة . ثم يفترب قليلا من اراء ابن رشد فى 


التوفيق بين القضاء السابق فى علم الته وبين العقل واختياره 


وتنفيز 1 


لقد اشترك الاستاذ الإمام محمد عبده مع غيره من المسلمين 
والمجددين فى الفكر الاسلامى والعربى فى العصر الحديثٌ فى 
الدعوة الى بعث هذه الروح الحديدة , بشرط أن تكون قائمة على 
أسس وتعاليم دينية واخلاقية . وعلمية فالدين فى جوانبه الكثيرة . 
دعوة اخلاقية تستقيم على مبادى وقواعد واصول الهية , وهو 
الصراط المستقيم واستقامة العدل وتمثيل روح العدالة . وكبجح 
جماح شهوات النفس » والحد من رعونتها . وهو الآمر بالمعروف 
والنهى عن المتبر . قال تعالى "كنتم خير امة اخرجت للناس 
تامرون بالمعروف وتنهون عن المنكر ..." سورة آل عمران - اية 
»)1١(‏ والدين لا يخالف العلم . بل يدعو ليه ويؤيده . والعلم لا 
ينافى التدين ولا الايمان العميق بالثه تعالى ورسالاته السماوية . 


وبهذا المنهج العقلى والنظيرة المتفتحة عد هولاء 
المحددين : كانت هى الدعوة الى بسب النهضة الفكرية والعلمية 
فى العالم العربى والاسلامى الحديث . 


م امه وم 


وقد تنه الإمام محمد عبده الى حقيقة هامة وهى ان طبيعة 
الاشياء تأبى الطفرة » وان الاصلاح يستلزم خطوات رزينية : وتدرحا 
معقولا ودعائم ثابتة من الاخلاق والدين " . 


ولذلك فان اتجاهه الى تنمية المعرفة الفلسفية لم يكن إلا 
فى المراحل المتأخرة . وكرس نفسه بالاشتغال بتقنية العقيدة 
الإيمانية واحيائها '"" 


فاتحه اولا نحو التعاليم الدينية . محاولا ان يصوغها فى 
القالب الذى يتفق وروح العصرء وأن يصعد بها الى ما كان عليه 
السلف الأول . 


9 إكاوة. + إن اعون بيرم مدكور :قن الفشقة الإناضية مب مدهو 
(؟)المصدر السابق ص؟15١.‏ 


وهذا فيما نرى محاولة فكربة للجمع بين الاصالة والتحديد 
فى الفكر العربى الاسلامى . فالوسط الاسلامى لم ينقصه الدارسين 
من اتباعالإمام الغزالى ت عام 5٠0ه‏ / فتكونت مدارس ربما يعهد 
اليها نهضة الاسلام الحديث . 


اذ ان اعمال الغزالى » وتأثيره فى الاسلام . تظهر بجلاء فى 
مواضع كثيرة نذكر منها .. انه أنقذ الرحال السابقين من الطرق أو 
الأعمال المدرسية » وارتقع بمستوى التفكير التقليدى (القطسى) 
بالاضافة الى تفسيراته للكلمات أوالتراث القديم . ثم أدخل التفكير 
الفلسفى فى نطاق العقلية المألوفة ‏ أو التقليدية " . 


واذا كان الإمام محمد عبده مثل السيد جمل الدين 
الافغانى 1479 / 1437م / . ومحمد اقبال /1158/18407ام /أو 
غيرهما ممن كانوا على يقين تام بما لحق الفكر الاسلامى والعربى 
من افكار فاسدة , صورته بصورة معيبة , غلفته دعاوى الجهل 
والتخلف فى عصور سابقة, فأنه لم ير بدا من محاربة الاباطيل . 
والقضاء على البدع والخرافات . والدعوة الى التفكير الحر الطليق , 
تحت راية الدين الصحيح . وقد رأى الإمام محمد عبده أن العللم 


والدين لا يختلفان مطلقا . بل يحب ان يتضافرا على غاية واحدة 
هصى تهذيب الانسانية وترفيتها واسعادها . فالدين يحول دون 
الانسان والزيغ الذى يقود الى عقل جامح » والعلم يوضح الاصول 
الدينية ويبين انها لا تتنافى مع المبادىْ العقلية !! . 


ونستطيع ان نبين ذلك ايحجاز من خلال ما ورد مسن اراء 
للأستاذ الإمام فى توضيحه للعلاقة بين الدين والاخلاق والعلم » فى 
اطار هذه الدعوة التى تبناها لتدعيم الفكر العربى والاسلامى . 


يشير الأستاذ الإمام فى رسالة التوحيد - الى مجموعة من 
القضايا الدينية والأخلاقية الهامة » والتى يحب على الفرد أن يؤمسن 
بها ويقف عليها . فتحدث عن الرسالة العامة , وحاجة البشر الى 
الرسل . وامكان الوحى ووقوعه : وبعثة الرسل عليهم السلام ورسالة 
سيدنا محمد صلى الله عليه وسلم ... فيقول "يجب على كل مؤ 
ومؤمنة أن يعتقد بأن اله تعالى أرسل رسلا من البشر مبشرين بثوابه 
ومنذرين بعقابه , وأنهم قاموا بتبليغ أممهم ما أمرهم بتبليغه من 


(١)/لمزيد‏ من التفاصيل - دكتور إيراهيم مدكور - فى الفلسفة الإسلامية - حس١‏ - 


ص17١‏ .ا ص4١‏ . 


تنزيه لذاته . وتبين لسلطانه القاهر على عباده . وتفصيل لأحكامه 
فى فضائل أعمال , وصفات يطالبهم بها . وفى نقائض فعل وخلائق 
ينهاكم عنها ء ثم يشير كذلك الى أن هؤلاء الرسل مؤيدين 
بمعجزات أو عناية إلهية "ا 


ولما كان الإنسان مدنى بطبعه , محتاج الى المخالطة 
والمعاشرة وعلى كل فرن واحب يؤديه , فإنهم بحاجة إلى هداة 
ومرشدين يبينون للناس النافع من الضار ؛ وبصفة خاصة الأفران قد 
يخلطون بين الحقوق والواجبات , ويتهاونون فيما كلفوا به . وقد 
تعم الفوضى ويسون الاضطراب بسبب ما يدعيه بعضهم من حقوق .. 


ويقرن الإمام محمد عبده منزلة الرسل وتعاليمهم الإلهية من 
النوع الإنسانى بمنزلة العقل من الشخص ., منحة أتمها الله تعالى 
لكبى لا يكون للناس على الثه حجة بعد الرسل " . 


(') محمد عيده - رسالة التوحيد - ص ١ه‏ - ص ه11 7 


() المصدر السابق - ص58 - ص58 . 


وكما يؤسس الدين الأصول والقواعد الآخلاقية . فإنه أيضا 
ينظم مراتب العقول البشرية . ويراعى درجاتها من حيث الفسهم 
واستقال العلم واكتساب المعرفة . 


فمن البديهى أن درجات العقول متفاوتة . تعلو بعضها بعضا ؛ 
وأن نسى منها لا بدرك ما عليه إلا علي وجه الإجمال » وأن ذلك 
لتفاوت المراتب فى التعليم فقط , بل لابد معه من التفاوت فى 
الفطر لا مدخل فيها لاختيار الإنسان وكسبه ولايزال المرء يرقى 
يبدو البعيد له قريباء وتتفتح أمامه حجب الغيب (" . 


والإمام محمد عبده يشير بذلاك الى ذوى العقول السامية 
والنفوس العالية , ويفسح المجال.للترقى فى الفهم والتعقل للوصول 
البى أرقى درجات اليقين , وهؤلاء من الأنبياء أو العقلاء لا يحب 
تكذيبهم . أن مرادهم يتفق مع الفطرة والحق واليقين .. 

وقد جعل الإمام محمد عبده منزلة الرسل من البشر بمنزلة 
العقول لأشخاص . وأن بعثهم بحاحة من حاجات العقول الشرية 


(') المصدر السابق - ص ١٠١١‏ -دص©»١١‏ 8 


قضت رحمة الحكم سدادها : ولكنها حاحة روحية وكل ما لاا مس 
الحس منها فالقصد منه الى الروح وتطهيرها من دنس الأهواء 
الضالة أو تقويم ملكاتها !'! . 


ولما كان الدين باعثا للأخلاق . وتنمية السلوك المستقيم . 
والهام للروح . فأنه عوز أن يقام الدين حاجزا بين الارواح وبين ما 
ميزها الله به من إستعداد للعلم بحقائق الكائنات الممكنة بقدر 
الامكان . بل يجب ان يكون باعثا لها على طلب العرفان ؛ مطالبا 
باحترام البرهان , فارضا لها أن تبذل ما تستطيع من الجهد فى 
معرفة ما بين يديها من العوالم » مع القصد والوقوف فى سلامة 
الاعتقاى عند الحد . ومن قال غير ذلك فقد جهل الدين '". 


واذا كان من وظائف الرسل والانبياء الدعوة الى التزام 
حدون الدين . وتليغ رسالة الله تمالىالى العالمين .فليس مسن 
وظائفهم ما هو من عمل المدرسين ؛ ومعلمى الصناعات ؛ وليس مما 
حاوا له تعليم التاريخ . ولا تفصيل ما يحويه عالم الكواكب ولا بيان 


() نفس المصدر السابق - صل'*١ ١‏ 7 
() المصدر السابق ص١١١‏ 


ما اختلف من حركاتها . ولا ما استسش من طيقات الارض ولا مقادير 
الطول فيها والعرض . ولا تحتاج اليه البيانات فى دموها . ولا ما 
تفتقر اليه الحيوانات فى بقاء اشخاصها وانواعها . غير ذلك مما 
وضعت له العلوم . 


وأما ما ورد فى كلام الانبياء من الاشارة الى شىء مما ذكرنا 
فى أحوال الافلاك أو هينة الارض . فأنما يقصد منه النظر الى ما فيه 
دلالة على حكمة مبدعه ؛ وتوجيه الفكر الى الغرض لادراك اسراره 
وبدائعه ( , 


ومن خلال هذه العبارات القليلة نجد ان الإمام محمد عبده 
لم يهمل أهمية الدين الى جانب العقل : إذ أن العقل وحده لا 
يكفى بالوصول الى ما فيه سهادة الأمم بدون مرشد الهمى, كذلاك 
فان الدين حاسة عامة لكشف ما يشتبه على العقل من وسائل 
السعادات !"ا . 


() المضدن السابق -اض٠‏ 81 ص1 
(") لمزيد من التفاصيل - المصدر السابق - صه: ١‏ - ص”١1‏ . 


كذلك فان الدين ليس من خصائصه تعليم الصناعات . 
واختراعات العلوم الطبيعية أو الكميائية أو الكونية الأخرى . بل هو 
باعث بما فيه من اشارات على البحث والكشف لإدراك الاسرار 
الإلهية فى الكون والطبيعة . 


وبهذا تجن ان الإمام محمد عبده , فى دعوته المتوازنة : 
برى ضرورةالايمان الصحيح بمبادى الدين واتباع ما جاءت به 
الرسل من تعاليم الهية» واستلهام المعانى الروحية التى تخاطب 
الفطر الانسانية ؛ وكذلك اتباع طريق العقل للحصول على المعرفة . 
والوصول عن طرق البرهان الصحيح. الى العلم المفيد واستكناة 
اسرار الوجود الممكن ء وادراك ما اودع النه'فيه من الحكمة التى 
تدل على قدرته وحكمتة . 


كذلك يتضح لنا ان الإمام محمد عبده يستلهم روح التجديد 
من أسس وتعاليم الدين . فلم يكن يدعو لذلك من فراغ أو من 
حمية زائفة قد تأتى ثم تنتهى بعد قليل . وقد عبر عن ذلك عندما 
اشار الى ان الدين الاسلامى "انح باللائمة على التقليد وحمل 
عليه حمله لم بردها.عنه القدر . فبدوت فيالقه المتغالية على 


النفوس . واقتلعت أصوله الراسخة فى المدارك ونسفت ما كان له 


من دعائم واركان فى عقائد الأمم" '''. 

كما ان الاسلام (الدين) - اطلق سلطان العقل من كل ما ان 
قيده . وخلصه من كل تقطيدكان استعيده ...." بل وأن أعظم ما حاء 
بهالاسلام هو:الدعوة لإستقلال الارادة واستقلال الرأى 
والفكر""وانما قامت المدنية فى اروبا على متن هذه الاصول التتى 
حاء بها الدين الاسلامى . وقد غفل المسلمون ذلك فى الوقت 
لذى تنبه اليه غيرهم” 


وقد اشاد الباحثون الغربيون بمنهج الإمام محمد عبده فى 
إحياء نزعة التجديد والتقربب بين تعاليم الدين ومبادئ العقل . 
فالدين يوافق العقل والعقيدة وكما يرى تعتير إحدى العلامات 
لأجل الرقى بالعقل الإنسانى . تلك التى تعمل على الحد من 
التطرف . بالإضافة الى أن العقيدة . تمنح التعليم أو الدروس لإنقاذ 
الانسان من الخطأ. وبينما تزودنا العقيدة .الدينية بذلك , فأنها 
( المصدر السابق - ص59١.‏ 


(؟)نفس المصدر السابق - ص ١‏ ؟ ١‏ 


تساعد العقل فى نفس الوقت لأن يطمئن للوصول الى العدالة 
بحانب الاعتقان 1 . 


وبهذه الروح الجديدة . اثبت دعاة الاصلاح والتجديد فى 
العصر الحديث أن الإسلام ليس كما فهمه المقلدون . اللذين وقفوا 
عند حدوده الظاهرية , ومنعوا الفكر والعقل .وحاربوا كل ماهو 
جديد وساطع , وجردوا العقل الإسلامى من خصائصه وما وهبه الله 
تعالى من نور اليقين المعرفى , والعلمى ... 


فالإسلام - أو الدين - فى ضميمه جاء يخاطب العقل » وينبه 
الفهم واللب »ويشركه فى العواطف والإحساس فى إرشان الانسان 
الى سعادته الدنيوية والأخروية , ويبين للناس ما اختلفوا فيه , وأن 
الله تعالى لا ينظر الى الصور. ولكن ينظر الى القلوب. وطالب 
المكلف برعاية جسده كما طالبه بإصلاح سره : ففرض نظافة 
الظاهر. كما اوجب ظهارة الباطن . وجعل روخ العبادة الإخلاص . 


0 7 ,م , املو هذ تمعتدء 15400 لمة تصذاكآ, مسصدلة - ء - دعأعقداء 
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وان ما فرض من الأعمال . إنما هو لما أوجب من التحلى بمكارم 
الأخلاق 1 , 


وعلى ذلك فان الإمام محمد عده - وغيره من المصلحين 
فى العصر الحديث - أرادوا بعث روح التحديد على أسس تعاليم 
الدين الإسلامى وعلى قواعد من الأخلاق المستمدة من أصوله , 
والاستناد الى ما كان عليه علماء الدين والسلف . أولناك الذين 
ساروا فى مناهجهم "على الأسس القرآنية والمأثور عن النببى صلى 
الله عليه وسلم ؛ فأقاموا مذاههم أو أصولهم واعتقاداتهم: وكانوا 
على اتفاق تام على ما يشمله الدين من قواعد "الاعتقاد - تلك 
النتى يجب على كل مسلم موافقتها" !" . 


وإذا كان الإمام محمد عبده آراد بذلك ان يظهر العقل 
الإسلامى فى ثوبه الأصيل » ويؤكد على أن هذا العقل كفيل بحل 
ما يعترضه من مشاكل عقائدية وعصرية : فأنه كذلك لم يفرط فى 
صاةة١.‏ 
لق لعأتقاءآ , ترعظ أوعطاع 00121لمآ , طثلة علالمجأذآ ع1 , لأمصسث , /لا , كممصمط1 علد - بآ 
12,18 ,م1928 


لحن 


حى هدا العقل . ولم يسقصه قدره . لقد ذهب بعص الساحثين 
المعاصرين فى تحليلهم لمنهج الأستاذ الإمام "بأنه قد حاور بالعقل 
وحده . فدفع به ليقول فى حوادث المستقمل ومعارفه أقوالا يقينية , 
تعتبر من مشاكل العصر الحديث "''. 


ويعتبر الاستاذ الإمام بهذا المنهج قريبا من ابن رشد ومنهجه 
العقلى المتحرر من قيود التقليد . و الاتباع , ويضاف الى ذلاك أنه 
اراد أن يعود مرةاخرى الى صوغ المبادئ الكلامية فى قالب عقلى 
شبيه بما كان يحاوله الأحرار من مفكرى الإسلام - كالمعتزلة 
والاشاعرة والغزالى وابن رشد...وغيرهم . 


تلك هى النهضة الفكرية والروحية التى اراد رفع لوائها فى 
العصر الحديثٌ - منذد القرن الرابع عشر الهحرى كل من الإمام 
محمد عبده ومن قبله السيد جمل الدين الأفغانى . 


١')راجع‏ -دكتور - سليمان دنيا - الشيخ محمد عبده بين الفلاسفة والكلامييين - ص2 ٠‏ 
ص 5 - ط- دار احياء الكتب العربية - 5848 ١م.‏ 


واذا كانت هناك بعض الفروق بين كل من ١|‏ الأستاذ الإمام 
والسيد جمال الدين الأفغانى من حيث الوسائل فقط وان اتفق 
كل منهما فى الغايات والأهداف - فالإمام محمد عبده اشترك مع 
السيد جمال الدين فى فكرة الاصلاح والتجديد وضرورة ذلاك 
لصالح الإسلام والعرب والمسلمين - ولكنه يخالفه مسن حيث ان 
السيد جمال الدين "مجددن طموح يريد الوصول سريعا وعن طريق 
السياسة"("). اما الأستاذ الإمام فكان يرى ان التجديد والإصلاح 
يستلزم تدرجا معقولا ؛ ودعائم ثابتة من الأخلاق والدين , وتمحيص 
الحقائق والأدلة ؛ وتفنيد مزاعم الخصوم ؛ بما يثبت ضلالها وفسادها 
- ثم ينتهى بالمنطق أو البرهان العقلى للرد عليهاء لإظهار أصالة 
العقل والتفكير الإسلامى والعربى. : 

وربما كان ذلك واضحا من خلال المقالات التى كتبها السيد 
جمال الدين الافغانى فى ... مجلة العروة الوثقى ... يلهب بها 


حماس جماهير المسلمين ؛ ويوقظ عقولهم وأفئدتهم ؛ ويدعوهم 
الى الوحدة وتوثيق الروابط والصلات ؛ ومحاربة دعاوى التخلف 


(١)دكتور‏ ابراهيم مدكور - فى الفلسفة الاسلامية - حا نص"4١‏ . 


حش 


والتفرقة. ومقاومة الاستعمار واذ نابه ... ويؤكد كذلك على ان 
الدين لا يقاوم العلوم أو المعرفة . وآن المسلمين عملوا بما في 
كتاب الثه تعالى وسنة النبسى صلى النّه عليه وسلم - لتوفرت لهم 
السعادة فى الدنيا والآخرة .... الخ !! . 


وجدير بالذكر ان الفيلسوف الكبير محمد اقبال - حاول فى 
كتابه "تحديد التفكير الدينى فى الاسلام" أن يثبت بما لا يدع 
مجالا للشك مدى التطابق بين منهج الاسلام ومناهج العلوم 
الحديثة . ومدى احتواء النصوص القرآنية على معانى العلم » 
وفوا كاه ومبادئه .. وأن سنة الله تعال قضت التدرج فى سلم 
الكمال الفكرى والتقلى بالنسبة للأنسان فلكل عصر وكل علمء 
أو اكتشاف جديد دلالة فيه . ولكن ذلك لا يعنى ضرورة التطابق 
التام سين نظريات العلوم الحديثة المتغيرة وبين ما ورد مسن 
المشارات فى النصوص الإلهية ؛ لأن النصوص الإلهية تلائم 
بمحتوياتها ومعانيها واشاراتها كل عصر من العصور. فتعطى لكل 


() لمزيد من التفاصيل فى ذلك : ينظر - محمود أبو ريه - صيحة جمال الدين الأفغفانى 
(مجموعة مقالات وأراء للسيد جمال الدين) ٠‏ 


ركف 


عصر معانيه ودلالاته . تدرحا مع سلم الكمالات العقلية والعلمية . ان 


ليس قاصرا على عصر دون اخر ...... 
:-الإمام محمد عبده ودراسة المنطة 


رأينا من خلال بحثنا فى علم المنطق عند المتأخرين . أنهم 
اهتموا بنقل المنطق وشروحه وتلقينه للطلاب أو لدارسين للعلوم 
الإسلامية والعربية . وانهم صنفوا المتون ووضعوا المختصرات على 
هذا الفن حتى يسهل على المتعلمين حفظها وترديدها - دون بذل 
لمحهود عقلى . أو تحليل منطقى . ولعل اكثر ما اهتم به المتاخرون 
المدخل - المسمى "بايساغوجى" - لأسباب ذكرناها فيما سبق - 
ولكن على الرغم من ظهور بعض التيارات الفقهية والأصولية - التى 
تحرم دراسة النطق أو الاشتغال بتعليمه كما فعل ابن الصلاح 
57م وغيره من اتباع المدارس السلفية - وبصفة خاصة الإمام 
تقى الدين ابن تيمية ت عام /+'الاه / . 


'اللمزيد فى ذلك - محمد اقبال - نحدد التفكير الدينى فى الاسلام. 


ع3ع3>3”ي> 


ولكن الاشتغال بدراسة المطق . وبعض مباحثه ظل حت 
احدث العصور : اذ يدرس ضمن العلوم الشرعية بوصفه علما مساعدا 
فوضعت المتون . ووضعت عليه أيضا الشروح والتعليقات ؛ اذ نحد 
على ميارك /1877م / 1447م / يضع شروحا لمنظومة فى أشكال 
المنطق 'وهذا يدل على ان صرخات لاحتحاج ضد المنطق - 
ذهست أدراج الرياح -حتى العصر الحديث 


فأهل السنة أو علماء الاسلام من المصلحين والمفكرين منذ 
مطلع القرن الرابع عشر الهجرى ؛ اصبحوا لا يقباومون علما من 
العلوم » أو فنا من الفنون . يحدون فيه خيرا فكريا وفائدة لخدمة 
الدين وتحسين أمور المسلمين 

واعتقد ان هذا ما تمثله للاستاذ الإمام محمد عبده - فلم 
يقتصر فكره . وعقله على استيعاب العلوم الشرعية الإسلامية . فقط . 
بل اتسع ليشمل دراسات وتحليلات فكرية وعلمية تعتبر من مجريات 
النهضة العصرية : وربما كان يتجه بفكره فى كل هذه الامور 


(١)راجع‏ على مبارك - الخطط الجديدة - حل؟١‏ - ص؛ ١‏ ط - القاهرة . 
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الى تحقيق الصلة القوية بين أسس وقواعد الاسلام وبين مناهج 
والعلوم الحديثة : ليؤكد أن الدين لم يقف حجرة عثرة امام أى 
تقدم أو نهضة إن الدين يدعو الى ذلك ويحث على البحصث 
والكشف ء وادراك أسرار الوجود الممكن ؛ وفسى ذلك استدلال 
على حكمة الخالق عز وجل . 


ومن هنا - فقد اهتم بدراسة - علم المنطق - وتدريسه 
للطلاب فى أروقة الأزهر الشريف - ولكن بمنهج يمزج فيه بين آرائه 
وتحليلاته وبين آراء وتعليقات الشيخ الرئيسى ابن سينا : 4174ه / 
7٠٠لم/‏ - فى كتابى الإشارات والنجاة ( , وبذلك يريد أن يرجع 
بمنهج التدريس الى ما كان عليه الأوائل: وليتمثل الطريقة العصرية 
- دون ترديد لشروح أو تعليقات جوفاء - اغلبها خالية من المضمون 
- وهو ما رأيناه عند المتأخرين - وشراح المتون والمنظومات من 
علماء المدارس الإسلامية وفى أروقة الأزهر الشريف . 


"2١6 راجع - دكتور النشار - مناهج البحت عند مفكرى الاسلام - ص‎ )'١ 


وقد انكب الاستاذ الإمام محمد عبده فى ذلك علسى دراسة 
كتاب "البصائر النصيرية" وهو من تأليف بن سهلان الساوى من 
رجال القرن الخامس الهجرى . 


وفى المقدمة التى كتبها الاستاذ الإمام لشرحه وتحقيقه لهذا 
الكتاب ما يدل على اهتمامه بدراسة المنطق , واختياره لأحسن 
الكتب فى هذا المجال ؛ وما فيه فائدة - عقلية وعلمية بالنسبة 
للدارسين .... ان يذكر ذلك بقوله "فقد رأيت وأنا بسيروت مدة 
اقامتى بها سنة 04٠1ه/‏ 1447م / كتابا فى المنطق يسمى 
"البصائر النصيرية" .. فنظرت اليه فاذا وشيم اما لما لم 
تحوه المطولات التى بأيدينا من المباحث المنطقية الحقيقيية : 
وخال مع كثرة مسائله من المناقشات الوهمية التى لا تليق بالمنطق 
. وهو معيار العلوم , .. ووحدته على ترتيب حسن لم اعهده فيما 
وقفت عليه من كتب المتأخرين بعد الشيخ الرئيسى ابن سينا ومن 
فى طبقته من علماء هذا العلم . ثم يذكر الإمام محمد عبده أنه 


تقرر تدريسه على طلاب الازهر . بعد أن زاده شرحا وتعليقا على 


مارأه مفيدا لذلك ....." 1 ., 


ولسنا بحاجة الى كثير من الشروح والتعليق . على ما اورده 
الاستان الإمام فى ذلك ؛ واذ يحتاج الى بحث متخصص في علم 
المنطق وآثاره بالاضافة البى مزيد من التحليل والنقد , نأمل أن 
يقوم بذلك علماء المنطق ومناهج البحبٌ فى العصر الحديث . كما 
فعل الدكتور على سامى النشار فى كتابه العظيم "مناهج البحث 
عند مفكرى الاسلام" .. وقدلجأنا الى هذا البحث فى كثير مسن 
المواقف . 


ولكن يبدو أن الإمام محمد عبده بمنهجه التحليلى النقدى 
لم يكن يسلم بآراء أو النظريات المنطقية لمحرد أنها صدرت عن 
افلاطون / 6" / ق.م . أو ارسطو توفي عام /7""ه / ق.م . وابن 
سينا ت عام 4178ه / . بل كان ينظر فى ذلك بمنهج عقلى تركيبسى 
يتوافق مع مقتضيات العصر الحديث . وقد اشار الى ذلك بقوله فى 
مقدمة كتاب "البصائر النصيرية" على أن الكتاب وان كان جزل 


(') نظرنا - محمد عمارة - الاعمال الكاملة للأمام محمدعبده - ص "45 - وهذه المقدمة 


- توجد بكتاب البصائر النصيرية - ط - بولاق - سنة 5١5١1ه‏ 0 1298م -ا ص" 
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العبارة صحيح البيان . الا ان فيه الفاظا وعبارات ومسائل اعتمد فى 
الاتيان بها على ما كان عليه أهل زمانه درحة العرفان . وهصى اليوم 
تحتاج البى شىء من الشرح والايضاح " ١١‏ . 


وهذا يدل على ان الإمام محمد عبده ينتقد تلك الاراء 
التقليدية والمصطلحات التى يستخدمها المتأخرون وهى لا تتمشى 
مع العناصر الحديدة وما استحدث من امور وقضايا وعارات حديد: 
- طبقا للتطور العلمى والفكرى . 


وهذا ما يبدو من خلال تحليله وشروحه - مادة القضية . وفى, 
الحكم الكلى والقياس وفكرة الحد . وهكذا " . بل يذهب فى 
اكثر من موضع البى اظهار الاخطاء التتى وقع فيها كثير من المناطقة 
فى وصف الاشياء وحركتها - وكانوا فى ذلك أقرب :لى الظن منهم 
الى التحقيق .. 


()راجع المصدر السابق - ص175 . 


. للمزيد نفس المصدر السابق‎ "١ 


ومثال ذلك - وهو ما يحب تنقية كتب المنطق والمؤلفات 
القديمة منه "ما شاع عن حركة فك التمساح" . 


يذكر الاستاذ الإمام محمد عبده الاخطاء التى وقع فيها 
المناطقة - وهو ما درج فى كتب الممنطق وغيرها - حيث أنهم 
اخذوا من بعض كتب الحيوان من غير بحب صحيح . ومن هذه 
الأخطاء - أنهم زعموا أن التمساح يخالف سائر الحيوانات فى 
تحريك الفك عند الأكل (وهذا ينى بأن التمساح يحرك عند 
المضغ فكه الأعلى فقط) - كما اخطأ من ظن منهم انه لاخرج 
لفطلاثة ب وانها لضع (القطقاط) نا يظهر من حوفة فى فمة مين 
هذه الفضلات وهؤلاء يؤذيها . ولكن الثابت بالتحقيق ان الفنك 
العلوى عند التماسيح ثابت متصل بعظام الجمجمة بدون مفصل 
متحرك . وأما السفلى فهو المتحرك وله اتصال بالجمجمة مفصلى 
بواسطة عظم يسمى العظم المربع. ثم ان للتماسيح فتحة فىانتهاء 


لد 


الأمعاء تخرج منها الفضلات من بول وغيره , وفيها تولج التماسيح 
عند المسافدة 7 , 


والواضح لنا من هذا التحليل المنطقى العقلى - المزج بين 
الفكر المنطقى والمنهج العلمى - القائم على الملاحظة والوصف 
والتجربة فلا يجب أن يكتفى الدارس أو الباحث على مجرد ترديد 
آراء السابقين دون التحقيق العلمى الدقيق . 


هذا هو منهج الإمام محمد عبده وغيره - ممن رأوا ضرورة 
الاطلاع على مجريات العصر الحديث ... من مسائل علمية وفكرية 
فى سبيل تحقيق النهضة , لمحو ظلام الجهل والتخلف والوقوف 
على التقليد . وهذا ما ندعوا إليه فى العصر الحديث . وفى نطاق 
الالتزام بأصول الكتاب والسنة . والقيم السامية » والسلوك الأخلاقى 
النبيل . 


(') للمزيد فى ذلك : ومسائل أخرى - راجع - المصدر السابق - ص407 وأماكن متفرقة 


3 ١75 ص‎ 


ال 


وإذا كان لنا من كلمة أخيرة فى ختام هذا البحث ؛ فان 
طريقة العلماء المتأخرين فى تناول القضايا الإسلامية كان يسودها 
كثير من التقليد وترديد آراء المفكرين الأوائل فى القرون الخمسة 
الأؤلى ؛ ولم تنفصل آرائهم فى مجال علم الكلام فى الاستدلال 
على وجود الذء تعالى ووحدانيته وصفاته وما يتعلق بذلك من أمور 
أخرى كالفعل الإلهى والإنسانى ومسألة الإيمان وفى الحياة الآخرة 
عن التراث الإسلامى الأصيل . 


أما فى مجال العلوم العقلية فأن اهتمام المتأخرين انصب 
على دراسة المدخل » حتى وضعت الشروح والتعليقات .... أما ما 
عدا ذلك من مسائل فلسفية ميتا فيزيقية فقد أغفلوها . ويم تكن 
ذات قيمة كبيرة فى الدوائر العلمية وحلقات التدريس وان كانت 
هناك بعض المتون وشروحها على مبحث المقولات فأنها قليلة للغاية 


ولبعض الباحثين نظرة دقيقة فى هذا المجال . حيث تشير 
الدكتورة فوقية حسين محمود فى استعراضها لتاريخ علم الكلام 


قف 


الاسلامى حتى الفترات المتأخرة" بأن علم الكلام كانت تتكاثر 
مشاكله عندما كانت تتكشف مشاكله . لذلاك نجد بعد عصر ابن 
تيمية / +١/اه‏ /وابن قيم الحوزية / ا هلاه / بدا عصر الشروح 
والحواشى ؛ لعدم وجود مشاكل جديدة واستمرت هذه الفترة حتى 
عصر الشيخ جمال الدين لاافغانى /4١1١1ه‏ / والشيخ محمد 
عبده/717١ه‏ / 5 110م/ فى العصر الخديث حيث ظهرت مشاكل 
من نوعية جديدة , فكان علم الكلام يناسب ما سان من مشاكل" * . 


وقد تناولنا ذلك بالمناقشة والتحليل خلال هذا البحث . 


* دكتورة فوقية حسين محمود - مدخل الى الفكر الاسلامى - ص١1‏ - ط - القفاهرة - 


18 أم. 


رف 


يتناول هذا الكتاب تحليل الاصول الكلامية ودراسة عللم 
المنطق عند العلماء المسلمين فى العصور المتأخرة . من القرن 
التاسع وحتى الرابع عشر الهجرى , اذ أن هذه العصور بحاجة الى 
دراسات دقيقة وبصفة خاصة إذا علمنا ان الباحثين من المستشرقين 
والعرب دائما ما يصفونها بعصور التخلف الفكرى والحضارى .وبعد 
انتهاء عصور الازدهار الأولى . وقد خرجنا بعدة نتائج منها :- 


أولةآ : شيد المسلمون المفكرون حضارة علمية وثقافية فى عصور 
الازدهار الاوللى » وشهد الباحثون الغربيون بذلك. الا ان 
العصور المتأخرة ارتبطت بالتخلف الحضارى أو الثقافي : 
حيث سادت دعاوى التقليد والجهل فى المحتمعات 
الإسلامية والعربية على السواء . وكان ذلك لأسباب 
اجتماعية كثيرة فضلا عن دعاوى التفرقة والتحرب . وشيوع 
الجهل والخمول والكسل والتواكل : وكانت طريقة التدريس 


ىو_ 


فى المدارس العلمية على حالة يرثى لها , تخلو من التوعية 
وتنمية روح الابداع الفكرى والعلمى . فاقتصرت هذه 
الطرق على مجرد ترديد آراء السابقين ؛ وتصنيف المتون 
منظومة أو منثورة حتى يسهل على الدارسين حفظها أو 
تلقينها دون جهد فكرى أو عقلى . 


ثافيا : أهتم المتاخرون من العلماء والدارسين للعوم الإسلامية 
والعربية بوضع الشروح والحواشى والمختصرات على تلاك 
المتون ؛ اذ تحد أن الكتاب الواحد يختوى على اكثر من 
شرح أو تعليق » وان كان كل شارح يلقى بنظر ورأيه فى 
المسائل الكلامية , الا انه لم يخرج من دائرة التقليد وترديد 


آراء الاخرين . 


ثالئثا : لقد حرص العلماء المتأخرين على التراث الاسلامى فى 
مجال علم الكلام والعلوم اللغوية والفقهية وأصولها , ولقنوها 
للطلاب والدارسين فى المدارس والمساحد التعليعية 
الإسلامية : وهم بذاك حافظوا كما راينا خلال هذا الكتاب 
على التراتث حتى وصل الينا كاملا دؤن نقص أو تحريف . 


ويبدو أن مشكلات علم الكلام لم تكن جديدة بالنسبة 
لعصورهم . أذ ان الحياة الاجتماعية والثقافية والسياسية ؛ لم 
تكن مشحونة بأمور تستدععى اعمال الفكر النقلى » ولم تظهر 
مشكلات تختلف فيها المذاهب والفرق كما كان حادثا فى 
القرون الأولى . 


وآبعا: نظر العلماء والدارسون المتأخرون الى تلك الأصول 
الكلامية نظرة المفكرين السابقين فأخذوا بمذاهصهم فى 
قضايا علم الكلام: ولعل أهم هذه المذاهب الإسلامية 
مذاهب علماء الكلام من الأشاعرة » والماتريدية اما ما عدا 
ذلك من المذاهب الأخرى ... كالمعتزلة والخوارج والشيعة 
والفلاسفة حيث أنها لا تستقيم مع أصول الإسلام العقائدية 
الصحيحة . 

خآمسا : لقد سادت مذاهب أهل السنة من الاشاعرة والماتريدية 
فى العصور المتأخرة فى مجال علم الكلام . وهذا ما 
وجدناه من خلال دراستنا للمتنون وما وضع عليها من شروح 
وحواشى وتعليقات . يضاف الى ذللك ان كثير من الدارسين 


المتاخرين والشراح اشادوا بفكر وتحليل مفكرى الاسلام 
السابقين للمسائل الإيمانية : ان نحد انهم قد استعانوا باراء 
ابن رشد / ١1نه‏ / فى الاستدلال العقلى على وحود الله 
تعالى ووحدانيته . والبيضاوى ت عام 4ه / فى الطوالع / 
وعضد الدين الايجى ت عام ددلاه / . كذلك يأخذون 
بعقائد أئمة السلف والمحدثين المتقدمين كالثورى / 1اه 
/ والإمام احمد ت عام / ١15ه‏ / والإمام مالك ت عام / 
4ه / والشافعى / ت عام 5١٠ه‏ / والإمام ابن تيمية / نت 
عام 11/اه /, وفضلا عن أئمة الاشعرية . كالباقلانى ت عام 
"٠ه‏ / والحوينى ت عام /4غه / والغزالى ت عام ٠6‏ 6ه 
/ والرازى /07٠ه‏ /وأبو منصور الماتريدى / ""ااه/ . 


ولا شاك أن هذا يدل على مدى إلمامهم بالأصول الكلامية 
عن السابقين وتعمقهم فى دراستها وتحليلها . 


تسآادسا : تعتير دراسة الأصول الكلامية عند العلماء المتأخرين 
ثرية بالأفكار والاستدلالات المنطقية . وان كان ذلك مرتبا 
ترتيبا منظما على طريقة السابقين الا أننا نحد مدى الدقة فى 


ع 


الجمع بين هذه الأراء الكثيرة فى سياق سنظم من احل 
تأكيد قضية إيمانية أو أصلا مسن أصول العقيدة . كإثنات 
وجود الله تعالى ووحدانيته. وصفاته ؛ والفعل الالهى وتنزيه 
الله سبحانه وتعالى عما لا يليق بقدسيته العليه . كذلك 
مناقشتهم لمسألة الحبر والاختيار أو الفعل الانسانى .وأثبات 
القدرة والإرادة الإلهية » ثم العدالة ونفيهم لنظرية المعتزلة 
فى وجوب الصلاح والاصلح على الله تعالى .ونفيهم كذلك 
لفكرة الضرورة العلية فى الأشياء , وقالوا بنفى فكرة الصدفة 
أو الاتفاق فى الفعل والخلق والطبيعة ثم اثبتوا البحث 
الحسمانى والروحانى . وهاجموا آراء الفلاسفة فى ذلك 
فهذه المسائل الإيمانية . استطاع علماء أصول الكلام 
(التوحيد) المتأخرون , إثباتها حيث جمعوا بين الأدلة 
النقلية عن طريق النصوص القرآنية والمأثور من الأحاديث 
الصحيحة : وبين الأدلة العقلية والبرهانية التى وضعها علماء 
الكلام السابقين . 


سامغا : لم يغفل هؤلاء المتأخرون - كما راينا خلال هذا البحث 


- مسألة من مسائل على أصول الكلام الا واشيعوها دراسة 


>01 


وبحثا . وشرحا وتحليلا : وتعليقا . ولم يترك احد منهم رآيا 
ذات قيمة الا واستدل به لإثبات قضية عقائدية ايمانية . ومن 
ذلك : اثبات وجود الله تعالى ووحدانيته بأدلة عقلية ونقلية, 
اما الصفات الإلهية , فقد فرعوها الى عدة فروع - هى : 
صفات الوجوب » والسلوب - وصفات المعانى - والصفات 
المعنوية - وناقشوا ذلك من خلال الأحكام العقلية: 
الوجوب والاستحالة والامكان. وهذا يدل على ان هؤلاء لم 
يغفلوا الاستدلال العقلى : وقد سبق الى ذلك كل من الإمام 
الغزالى /ه5١ضه‏ / . وفخر الدين الرازى 26207<ء كذلك فان 
الإمام محمد عبده . ناقش قضايا علم الكلام من خلال هذه 
الاحكام العقلية ؛ ومن هنا نجد أنهم أقاموا طريقتهم على 
اثبات الصفات الإلهية باحكام العقل : لذلك ناقشوا الفعل 
الالهى والانسانى وأمور الحياة الأخرة ثم اثبتوا دنه تعالى 
الاسماء : وهذا يتضح من خلال ما وضعوه فسى المتون 
وشروحها بالتفصيل . 


ثتامفا: لقد اهتم المتأخرون بدراسة فن المنطق بالاضافة الى 


فنون اللغة العربية : كالاستعارة والبيان والادبي والنثر والشعر . 


وا« 


وهوما اشرنا اليه خلال البحث ؛ فى حين اغفلوا دراسة 
المسائل الفلسفية و الميتافيزيقية :وان توفر بعضهم على شرح 
بعض المباحث كالمقولات . الا انهم اهتموا فى العلوم 
العقلية بدراسة المنطق . وتركز هذا الاهتمام في "المدخل 
المسمى بايساغوجى" حيث انهم قد وضعوا عليه المنون 
والمختصرات نظما أو نثرا , ثم تناول البعض الاخر منهم 
شرح ذلك والتعليق عليه وربما كان للمنطق أهمية الى 
جانب دراسة العلوم الإسلامية واللغوية الأخرى . وهوما 
دعاهم الى ادخاله وتدريسه معها . وان كانت دراسة فنون 
المنطق قد واجهتم مقاومة عنيفة من جانب بعض الفقهاء 
والأئمة السلف والمتاخرين الا انه ظل يدرس فى 'المدارس 
الإسلامية ومساجد الشرق الاسلامى حتى العصر الحديث . 


نناسمعا : إذا كان المتأخرون ادخلو دراسة المنطق ضمن العلوم 
الإسلامية فأنهم اهتموا - بالمدخل كما ذكرنا وهو مختصر 
يجمع مساحث المنطق - كالحدود والالفاظ والقضايا 
والاحكام- ويقفون بدراسته عن البرهان أو القياس البرهانى 
٠‏ دون مباحثه الاخرى . كالحدل والاغاليط (السفسطة) 


والخطابة . وقد اشار الى ذلك أثير الدين الابهرى ت عام 
مهم فى متن ايساغوحى . فقال "والعمدة هو البرهان لا 
غير". وسارت الدراسات المنطقية على هذا المنهج فيما 


بعد . 


ولا شاك ان اغفال المتأخرين لبعض مباحث النطق . يعنى 
انهم استبدلوا الامور الشكلية الصورية - وأهتموا بالمسائل 
الهامة والمفيدة فى تغذية الفكر الاسلامى بالاشكال المنتجحة 
فقط . 


عاتموا : انتقد المفكرون المجددون فى القرت الرابع عشر 


الهيجرى طريقة المتأخرين فى دراسة العلوم الإسلامية 
العربية : ذا وجدوا انهمكانوا يكتفون بترديد آراء السابقين 
دون ابداع فكرى أو نظر عقلى . وهذا ما لا يتفق مع النهضة 
العلمية والثقافية في العصر الحديث ؛ اذ ان المشكلات 
الكلامية لا تقتصر على استواض :قراف التتابقيق فقط ايل 
يحب ان يكون ذلك ملاتما لمقتضيات العصر الحديث وما 
يتحدد من مشكلات اسلامية تكون بحاجة الى رؤية فكرية 


جديدة . اذ وجد المصلحون والمجددون ضرورة الاستفادة 
بالآدلة العلمية والاكتشافات الحديثة الى حانب الدليل 
النقلى والبرهان العقلبى فى اثبات وجود الثه تعالى 
ووحدانيته ؛ والفعل الالهي والانسانى (مشكلة الحير 
والاختيار والعدالة الإلهية , والبعث الاخروى ... وغير ذلك 
من مسائل اخرى . حتى يمكن الدفاع غن اصول العقيدة 
الإسلامية ضد دعاوى الالحاد والتشكيك التى استحدثت 
فى هذا العصر . 


وقد ائبت أن السيد جمل الدين الافغانى ٠‏ ومحمد عبده ) 
ومحمد اقبال . أن النصوص الإسلامية (القرآن الكريم) يشير 
الى التطور العلمى والثقافى فى العصر الحديث . 


ففى النصوص الآلهية أدلة ومعانى علوية وفكرية : وان غاية 
علم الكلام ليس هو ترديد لاراء السابقين فى اثبات قضايا 
العقيدة الابمانية » بل الكشف عن اصالة الفكر الاسلامى فى 
الدعوة الى ضرورة البحث والتأويل . لأن فى ذلك استدلال 
على وجود الله تعالي وهو الحكيم المنظم والمبدع والخالق 


لهذا الوحود باكمله بما فيه من انسان آأوسات أوحيوان أو 
حماد . 


حادى عشمر : ناقش الإمام محمد عبده واستاذه السيد جمال 


الدين الأفغانى قضايا علم الكلام بمنهج عصرى جديد , 
يلائم التطور العلمى والفكرى فائبنا وجود الله تعالى 
ووحدانيته وصفاته وافعاله وارادته وقدرته بأدلة عقلية وعلمية 
مستندا كل منهما للدليل النقلى أو السمعى . فنجد انهما 
كثيرا ما يستدلان بالأختراعات الحديثة , والأنظار المنطقية 
العقلية على وجود الحكيم المبدع . وكذلك اثبات صدق 
الرسالة الإلهية وبعث الله تعالى للرسل وبصفة خاصة النسى 
العظيم سيدنا محمد صلى الته عليه وسلم " يضاف الى ذلك 
ان المحددين في العصر الحديث وعلسى رأسهم الأستاذ 
الإمام محمد عبده ينهون عن التطرف فى الرأىء أو التناظر 
بالألفاظ أو الاغراق فى تنسيق العبارات والتكلف فى السجع 
بل يدعون الى تمثل روح المنهج العقلى الذى يخلو من 
التقليد أو حشو الافكار بالعسارات : ولأستخلاص الفكرة 


المعيدة والدامعة. 


ولا شك أن الإمام محمد عبده ممن رجع بفكره ونظيره 
العقلى الى ما كان عليه المفكرون السابقون . ذا نجد انه 
يجمع فى آرائه بين أنظار الغزالى وابن رشد ؛ واستخلاص 
ما يفيد . مع تمسكه بمنهج أئمة السلف ؛ فيحافظ على 
الأصول ؛ ويناقش فى الفروع . 


ثافى عشعر : إذا كان الإمام محمد عبده قد وضع أصول المنهج 


العقلى الصحيح . والذى يحب أن تمثله المدارس الفكرية 
فيما بعد , فأنه دعا من خلال ذلك الى مقاومة دعاوى 
التقليد أو الوقوف عند حدود الظواهر, أو الأغراب فسي 
التأوبل ؛ وتنقية التراث الفكرى والدينى مما علق به من 
شوائب التقليد الأعمى وترديد مصطلحات وعبارات جوفاء 
خالية من المضمون والمعنى ؛ وقد أشار الى ذلك من خلال 
دراسته لعلم المنطق » فتناول كتاب البصائر النصيرية , 
بالشرح والتحليل والتعليق وأشار الى جوانب الخطاء فى 
الألفاظ والسارات وكذلك الأغلاط العلمية والتسى داب 
المفكرون على ترديدها دون إعمال الفكر فيها . فوقعوا فى 
أخطاء حسيمة . فضلا عن إيقاعهم لغيرهم فيها أيضا : وقد 


كان لهذا المنهج اثر كير فى إحياء روح النهضة الفكرية 
الإسلامية الآن . 


مع 


أولا المصادر العربية : 


١-الإمام‏ ابن تيمية : كتاب الإيمان - تحقيق دكتور محمد 
خليل هراس - ط - مكتبة النهضة الاسلامية - بدون تاريخ . 


؟-" "0 "00 : نقض المنطق - تحقيق محمد حامد 
الفقى - ط - المطبعة السنية المحمدية - القاهرة - ١118م‏ . 


9'- الإمام بن حزم : الفصل فى الملل والتحل - ط- 
؟- ابن خلدون (عيد الرحمن) : المقدمة - ط - دار القلم 


- بيروت - 1546م . 


ه- ابن رشد (أبو الوليد) : تلخيص كتاب المقولات - ط - 
بيروت - 517ام : 


ايه 


0 آنا 11 زف . تهافت التهافت - ح؟ م قم - د كد زر 
سليمان دنيا - ط - دار المعارف - 1541م . 


0- ” " ” :فصل المقال وتقرير ما بين الحكمة والشريعة 
من الاتصال - (ضمن كتاب فلسفة ابن رشد) تحقيق لجنة 
احياء التراث العربى - ط - دار الآفاق الحديدة - بيروت - 
47م . 


4- ابن رشد : مناهج الأدلة فى عقائد الملة - (ضمن كتاب 


فلسفة ابن رشد) تحقيق لجنة احياء التراث العربى - بيروت - 
؟مكام. 


- ابن سينا (الشيخ الرئيسى - ابو على) : تسع رسائل فى 
الحكمة والطبيعيات - ط - أمين هندية - 1108م . 


"-٠‏ " " " : كتاب الشفاء - تحقيق دكتور ابراهيم 
بيومى مدكور - ط - القاهرة - 1167م . 


١‏ أ-ابن النديم : الفهرست - ط - ليبلك - الاخام. 


> 


- أبو الحسن الاشعرى : كتاب الابانة عن أصول الديانة‎ -١1 
ط المطيعة السلفية القاهرة-317١اه ,ء كذلك بتحقيق‎ 


"لس  "‏ " "هو مقالات الإسلاميين - تحقيق محمد 
محى الدين عرد الحميد - ط- مكتبة النهضة المصرية 
اكذام. 


15 " 1 : كتاب اللمع - ط - بيروت - 1155م . 


١١‏ - أبو العلا عفيفى (دكتور) : وزكى نحيب محمود 
(دكتور) : مصطلحات الفلسفة - ط - المجلس الاعلى لرعاية 
الفنون والآداب - القاهرة - 1155م . 


-١1‏ إبراهيم البيجورى : حاشية المربد على جوهرة 
التوحيد - ط - المطبعة الازهرية بمصر- ١٠1١اه.‏ 


7 "| "0 :حاشية على متن السنوسية - ط - المطعة 
الحميدية المصرية - 105 1ه . 


4 5" 5" : حاشيةالماحورى على متن السلم ط 
القاهرة -ط 956١٠ه.‏ 


8 "| ":متن البيحورى (توحيد) - ط - المصعة 
الحجرية بمصر- 5١؟اه.‏ 

-١‏ إبراهيم بيومى مدكور (دكتور) - يوسف كرم : دروس 
فى الفلسفة - ط - لحنة التأليف والترجمة والنشر - القاهرة - 


1161م . 


ال إلى ل ل لل : فى الغا فة الاسلامية (ما : و لمية )- 
ط- ذار إحياء الكتب المصرية - 1955م . 


-_- بايا ١‏ 1م ,م . فى الفا فة الاسلامية (منهج و لبيقه) 


حأ اط دار المعارف : ؟مكام 5 


11- ابراهيم بيومى مدكور (دكتور) - يوسف كرم : مقدمة 
كتاب الشفاء لأبن سينا - ط - القاهرة ؟1516ام. 


2> 


ابراهيم اللقانى : متن الجوهرة (توحيد) ضمن 
كتاب مجموعة (المتون المحتوى على خمسة واربعين متنا 
من خواص الفنون) - ط - المطبعة الحجرية بالقاهرة - 
كءلاه.. 


0" أثير الدين الابهرى : متن ايساغوجى (منطق) - ضمن 
مجموعة المتون ....-ط- المطبعة الحجرية بمصر- 
ه. 


11- الشيخ احمد الاجهورى : تقرير على حاشية البيحورى 
(المسماه بتحفة المربد على الجوهرة ..) ط - المطعسة 
الأزهرية بمصر ١٠'اه.‏ 

7" أحمد أمين : ضحى الاسلام <"” لط مكتبة النهضة 
المصرية - ؟41ؤام . 


4 الشيخ احمد الدردير : مس الحريدة (توحيد) - ضمن 
مجموعة المتون ط المطعة الححرية بمصر اه . 


فى 


الشيخ احمد السحاعى : متن المقولات . ط المطبيعة 


العامرية الشرقية بمصر 29اه. 


- الاخضرى (الشيخ عبد الرحمن) : متن السلم (منطق) 
ضمن مجموعة المتون .. المطبعة الحجرية بمصر- 6"١7١1ه‏ . 


ا" " " " :شرحالاخضرى على سلمه - القاهرة 
اغع"اه. 


؟- إخوان الصفغاء : الرسائل - بتحقيق خيرى الدين 
الزراكلى -ط القاهرة - 5171ام - كذللك بتحقيق بطرس اللبستانى 
-لاقكام. 


'"- اقبال (دكتور محمد) : تحديد التفكير الدينى فى 
الاسلام - ترجمة عباس محمود -ط - لجنة التأليف والترجمة 
والنشر - القاهرة - 1174م . 


5- ايلزليكنتستادتر (دكتورة) : الاسلام والعصر الحديت - 
ترجمة عبد الحميد سليم - ط - الهيئة العامة للكتاب 541١م‏ . 
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68" اللخارى : الصحيح - حج؟ - ط .دار احياء الكتدب 


العربية بعصر - بدون تاريخ . 


1 بروكلمان : تاريخ الأدب العربى - ترجمة دكتور عبد 


07 البغدادى : الفرق بين المذاهب -ط - القاهرة - 
بدون تاريخ . 

4- بول كرواوس : التراجم الأرسططاليسية الممسوبة الى 
عبد الله ابن المقفع - (بحث منشور ضمن كتاب التراث اليونانى 
فى الحضارة الاسلامية) ترجمة دكتور عبد الرحمن بدوى - ط- 
دار القلم بيروت -٠1184م.‏ 


جعفر آل ياسين (دكتور) : المنطق السينوى - ط - دار 
الافاق الجديدة - بيروت - 1547م . 


- جولد تسهير : مذاهب التفسير الاسلامى - ط- 
ترجمة دكتور عبد الحليم النجار - ط الخانجى بمصر - 1855م . 


فت 


-:4١‏ " " " " : موقف اهل السنة بازاء علوم الأوائل 
(ضمن كتاب التراث اليونانى فى الحضارة الاسلامية) ترحمة دكتور 


عند الرحمن بدوى - ط- دار القلم - بيروت -0١548ام.‏ 


؟4- الإمام الحوينى (امام الحرمين أبو المعالى) : الأرشاد 
الى قواطع الأدلة فى اصول الاعتقاى - تحقيق دكتور عبد الحليم 
النحار - الخانجى بمصر - ١5651ام‏ . 


مع" © الشامل فى أصول الدين - تحقيق على 
سامى النشار - وآخرون - ط -منشأة المعارف بالآسكندرية - 
5ام. 


5- حاجى خليفة : كشف الظنون عن أسامى الكتب 
والفنون - ط - المكتبة الاسلامية - طهران - 1161 م. 


ه- الشيخ حسن السيد متولى : مذكرة التوحيد - (مقسرر 
طلية المعاهد الازهرية) مكترة الكليات الازهرية بالقاهرة - 
1أ1ام. 


لذ 


41- الشيخ حسن العطار : حاشية على مستن المقولات 
(المسمى بالجواهر المنتظمات فى عقود المقولات للشيخ أحمد 
السجاعبى) - ط المطيعة العامرية الشرقية بمصر- ١7‏ اه . 


4- " " " : حاشية العطار على الخبيص - ١١7اه.‏ 


4- الشيخ الحفنى (يوسف الحفناوى) : حاشية ايساغوجى 
لشيخ الاسلام زكريا الانصارى - ط - المطيعة العامرية الشرقية بمصر 
ءااه. 


4 دى بور : تاريخ الفلسفة فى الاسلام - ترجمة 


دكتور محمد عبد الهادى أبو ريده - ط -دار النهضة المصرية - 
امقام. ش 


٠ه-‏ الرازى (فخر الدين) : أصول الدين - تحقيق طه عند 
الرؤوف سعد - ط المكتبة الازهرية - بدون تاريخ . 


ا١ه-الرازى‏ (فخرالدين) : الساحث المشرقية - ا حج؟- 
ط - حيدر ايان الدكن - "اه . 


7- الشيخ زكريا الانصارى : شرح ايساغوحى (منطق) - 
ص المطبعة العامرية الشرقية بمصر -9١٠اه.‏ 


67- زكى نجيسب محمود (دكتور) . يوسف كرم : قصة 
الفلسفة اليونانية - ط - لحنة التأليف والترجمة والنشر - القاهرة 
8 . 

5- السبكى (عبد الوهاب) : طبقات الشافعية الكبرى - ط 
- المبيرة - القاهرة - بدون تاريخ . 

5- سراج الدين الاوشى : متئ بدء الامالى (توحيد) 
ضمن محموعة المتون .. ) المطبعة الححرية بمصر ١‏ ١١١ه‏ . 


1- سليمان دنيا (دكتور) : الشيخ محمد عبده بين الفلاسفة 
والكلاميين - ط - دار احياء الكتب العربية - 1584م . 


7- السنوسى (الشيخ محمد) : متن السنوسية (توحيد) - 
ضمن محموعة المتون .. ) - المطبعة الحجحرية بمصر ١‏ ١١1١اه‏ . 
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4- الساوى (عمر بن سهلان) :البصائر النصيرية - المطابع 


الأميرية - بمصر 1414م . 


4- السيوطى : صون المنطق والكلام عن فن المنطق 
والعلام - ط - القاهرة -521ام. 


٠‏ الشهرستانى : الملل والنحل - تحقيق عبد العزيز 
الوكيل - ط - الحلبى - القاهرة - بدون تاريخ . 
-"١‏ طاشى كبرى زاده : مفتاح العادة ومصباح السياده - 


حا -ط- حيد ايان الدكن -8١٠5ام.‏ 


7"- عد الحليم محمود (دكتور) : اقطاب الحديث - 


17- عبد الرحمن بدوى (دكتور) : خريف اليونانى - ط- 
دار القلم - بيروت - 1111م . 


15- عبد الحمن بدوى : مجموعة تعليقات وضعها على بحب 
الدكتور بول كرواس فى التراحهم الارسططاليسية ... (ضمن كتاب 


إلى 


٠مؤا‏ م. 


6"- عند الرحمن الراقفهى : عصر محمد على - ط - مكتية 
النهضة المصرية ١16ام.‏ 


عبد الغفار عبد الرحيم (دكتور) : الإمام محمد عبده 
ومنهجحه فى التفسير - ط دار الانصار - ٠154م‏ . 


17- عباس محمود العقان : الاسلام دعوة عالمية - ط - دار 
الهلال 1517م . 


4" " " :الفلسفة القرآنية - ط - دار الهلال - 
الاكام. 


عاطف العراقى (دكتور) : مذاهب فلاسفة المشرق - ط 


وا عثمان أمين (دكتور) : رائد الفكر العريى محمد عبده 
- مكتية النهضة المصرية - القاهرة - 168ام . 
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١ا-‏ الإمام الغزالى (أبو حامد) : احياء علوم الدين - ط - 
دار احياء الكتب العربية . بدون تاريخ . 


0 بها 11 بف : الاقتصان فى الاعتقان ا مق - : 
مصطفى أبو العلا - ط - الجندى - 1977م . 
77-- تهافت الفلاسفة - تحقيق دكتور سليمان دنيا - ط- 


دار المعارف - 1541م . 


- الإمام الغزالى " : الدرة الفاخرة فى شرح علوم. 
الآخرة - ط - الجندى . 


هلا " " " :الرسالة اللدنية (ضمن مجموعة القصور 
العوالى) - ط - الجندى - ١197م‏ . 

اوت لل نا لف : ال لاس الح مق د صل آل م دى 2 
ااام . 

اا الإمام الغزالى (ابوحامد): المستصفى فى عللم 
الأصول - ط - الجندى 1ا19م . 


لكيه 


بولا ب فا ينا 


" : المقصد الاسنى فى شرح أسماء 


الله الحسنى - ط - الجندى - بدون تاريخ . 


4/ا يفنا زفي ينها 

4 4- ييا نيا فيا 
11/7ام. 

١‏ بم - لف ينا ياي 


امب 0" ين إن 


الاأقام. 


حمزه طاهر - 


: مقاصد الفلاسفة - ط - القاهرة . 


: معراج السالكين - ط - الجندى - 


: معيار العلم - ط - الجندى - ٠137م‏ . 


: المنقذ من الضلال - ط - الجندى - 


: تاريخ الحضارة الاسلامية - ترجمة 
ط - دار المعارف - 1147م . 


5- فتح الله خليف (دكتور) : فخر الدين الرارى -ط 


165ام. 


> 


5خ- فوقية حسين محمود : مدخل الى الفكر الاسلامى 
-ط - القاهرة 1487ام . 


1- كمال جعفر (دكتور) : في الفلسفة الاسلامية - ط - 
مكتبة كلية ار العلوم - القاهرة - 1917م . 


الم- الشيخ محمد الانيابى : تقرير على حاشية السنوسية 
- المطبعة الحميدية المصرية - ١6‏ اه . 


4- محمد البهى (دكتور) : الفكر الاسلامى الحديثُ - 
ط - القاهرة 151١‏ م . 


86- محمد رشيد رضا : تاريخ الاستاذن محمد عبده (فى 
ثلاثة اجزاء) - ط - المكتبة التحارية الكبرى - القاهرة 
6ام. 


و 1 ذه فا : شهات النصارى و : 5 : الاسلام 53 
ط - دار المنار - القاهرة - 1915م . 


-4١‏ محمد سعيد عد المحيد (الافغانى) : نابغة الشرق 
السيد جمال الدين الافغانبى - ط دار الكاتب العربى 


بالقاهرة - 1377م . 


7- الشيخ محمد الشيبانى : متن الشيبانية (توحيد) ضمن 
مجموعة المتون ....) المطبعة الححرية بمصر ١."‏ "اه . 


4- الإمام محمد عبده : رسالة التوحيد - تحقيق 
محمودابوريه - ط - دار المعارف - القاهرة - 
لالأكام. 


5 " " " :الاسلام والنصرانية - ط المكتبة 


التحارية الكبرى بمصر - ٠15ام.‏ 


هه اام امم 


56- محمد عبد الهادىابو ريده (دكتور) : تحقيق رسائل 
الكندى الفلسفية - ط - القاهرة - ٠156م‏ . 


5- محمد عمارة : الاعمال الكاملة للأمام محمد عبدد 


ط - المؤسسة العربية للدراسات والنشر بيروت - 
17ام. 


7- محمد علبى ابو ريان (دكتور) : تاريخ الفكر الفلسفى 
فى الاسلام - دار المعرفة الجامعية - 1114م . 


14- محمدفريد وحدى : الأدلة العلمية على جواز 
ترجمة معانى القرآن الكريم الى اللغات الاجنبية - ط 
- القاهرة 1175م . 


4- مجمود أبوريه : صيحه جمال الدين الافغانى 
(مجموعة مقالات وآراء للسيد جمال الدين) - ط - دار 
الهنا - القاههرة - بدون تاريخ . 

-ماكس مابرهوف :من الإسكندرية الى بغداد 
(بحث منشور ضمن كتاب التراث اليونانى فى الحضارة 
الاسلامية) ترجمة د. عبد الرحمن بدوى - ط دار 


العلم لنيزوي". 11م 
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منشور بمحلة الاسلام عام 516ام. 


١"‏ -الملوى (شهاب الدين احمد بن عند الفتاح) : شرح 
الملوى على السلم كتاب مدرسى مقرر على طلاب 
المعاهد الازهرية - ط - القاهرة - 1514م . 


7- مونتحمرى وات : فضائل الاسلام على الحضارة 
الغربية - ترجمة حسين أحمد أمين - ط - دار الشروق 
بيروت - 1341م . 


النشار (دكتور على سامى) : المنطق الصورى ط - 
دار المعارف - القاهرة - 1157م . 


٠ل"‏ " " " : مناهج البحبٌ عند مفكرقى 
الإسلام م ط- دار المعارف- 1918م 


ا إإيا لل ين "0 : نشأة الفكر الفا ٠.‏ فى الاسلام - 
دأ - ط- دار المعارف - 1335م 131355ام 


الدوربات والمخطوطات 


١-أعلام‏ الفكر الإنسانى: إعدان نخبة من الأساتذة 
المصريين - ط - الهيئة العامة للكتاب - 1186م . 


؟-داثرة المعارف الإسلامية : إعدان - زكى خور شيد 
وآخرون - ط - القاهرة - 1115م . 


“'-رأفت غنيمى الشيخ (دكتور) : المدرسة المصرية الحديثة 
والمجتمع المصرى - (بحث منشور بمجلة كليبة الآداب - 
جامعة الزقازيق) - العدن الأول - عام /141١م.‏ 


-زكى نجيب محمود (دكتور) : طريق العقل فى التراث 
الإسلامى . (بحث منشور بمحلة الإسلام والحضارة) ط 


حامعة عيش شمس - القاهرة - 1547م . 


٠7‏ -الإمام نور الدين الصابونى : كتاب البداية مسن 
الهداية فى, الكفابة فى اصول الدين - تحقيق دكتور 


ال 1 2 0000 5 11 
#سعم اذقه ليقي ص قار المتارفف اث 0 : 


-٠‏ ول ديوارانت : قصة الحضارة - حا -(عغصر 
.الإيمان ) ترجحمة محمد بدران - ط - لجنة التأليف 
والترجمة والنشر - 1576م . 


4- يوسف خورى (دكتور) : العلوم عند العرب (تبويب 
وتعاريف ونصوص) - ط - دار الآفاق الحديدة - بيروت 
"خكام. 
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٠‏ يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية - ط - دار القلم 


ببيروت - بدون تاريخ . 


مث جل ملو جل جه جل جلو جلها جاو جه جلا جاب جلو جا جد جارد جلو عقن جلو جتنا مأو جا جلا جاو جاه جلا جو جل 


-شكرى نجار (دكتور) : النهضة فى العالم العرببى الحديث 
-(بحث مسشور بمحلة الفكر العربى والفلسغة) ط معهد 
الإنماء العربى للعلوم الإنسانية (عدن ١؟)‏ بيروت 5486ام. 


1-صلاح قنصورة (دكتور) : الغزو الثقافى وحوار الحضارات 
(مقال منشور بمجلة المنار) العدن "١‏ يوليو. 


١-محمد‏ محمون أبو قحف (دكتور) : التحليل النقدى 
للأصول الكلامية فى مدرسة عبد الله بن سعيد بن كلاب - 
(بحث منشور بمجلة كلية الآداب - جامعة الزقازيق) العدد 
الأول - عام 1541م . 


+-الشيخ خليفة سالم أبو قحف : شرح وتعليق على شرح 
ايساغوجى (منطق) لشيخ الإسلام زكريا الأنصارى مخطوط 
بمكتبة الباحث وطبع عليه أختام الشارح (انظر الصورة 
شكل رقم (8.7) )٠١5(‏ 


ر)أم9ع2 ها لامتممع1400 له تهدا؟آ ,كجمدلخ -0) - دعاعمقطن -1 
162001 8/4110 - نوعطم باط ووعمم 51رع الملا 011010 
.1933 


10800 9ع010ع15 تستاكدك8 02 أامعصصممماءء0 ,للهدصملمعة34 -2 
.19203 


ب200مآ نم1115 مذ ععقام مانلصة أخطع نمطا عتطوعة ,نصدة01 -3 
.1968 


.28 بنهلهمآ طائق عنصةا5آ عط1 ,لامصعخ ,الآ ,مقسمط؟ بعزه -4 


الفصل الأول :- الاتجاهات الفكرية عند المتأخرين منذ القرئ 
السادس وحتى الرابع عشر الهجرى 


أولة:- عصر الازدهار الفكرى الأولى 


ثانيا:- طريقة المتأخرين فى التفكير وتلقين العلوم 
الإسلامية 


الفصل الثانى :- البحث فى القضايا الكلامية 
أولة:- مناهج البحث فى القضايا الكلامية 


ثافها:- القضايا الإلهية عند المتأخرين 


بض 


يف 


لك 


17 


همع 


بك 


١-إثبات‏ وجود الثه تعالى ووحدانيته 

"-إثيات الصفات الإلهية 

"-التنزيه الإلهى 

؟-الكلام الإلهى ومشكلة خلق القرآن 
ه-الفعل الإلهى 

ثالثا:- الفعل الإنسانى"مسألة الجبر والاختيار" 
وابعا:- العدل الإلهى 

خامسا:- الإيمان 

الفصل الثالث:-البعث وأمور الحياة الآخرة 


أولة:- مسألة الرؤية لئه تعالى فى الآخرة 


؟هم 


1 


وف 


7 


ام 


ام 


/ الم 


ه46 


ثانيا:- أحوال القبر 

ثالثا:- البعبٌ والحشر والنشر 

الفصل الرابع:-دراسة علم المنطق عند المتأخرين 
يك 


أوة:- اهتمام علماء العرب ومفكروا الإسلام بالمنطق 
الأرسطى : 


ثانيا:- فكرة موجزة عن المنطق بين المؤيدين 
والمعارضين 


ثالثا:- علم المنطق فى القرون المتأخرة 
لحل سل ولاتسسد 


الفصل الخامس:- نزعة التجديد فى الفكر الإسلامى فى 
القرن الرابع عشر الهجرى 


١18 


يفنل 


١14 


ضرق 


حل 


كل 


هذا 


١37 


أولا:- المجددون المحدثون وموقفهم من تراث الأوائل 


ثافيا:- التوفيق بين الأصالة والتجديد فى الفكر الإسلامى 
الحديث 


١-من‏ ناحية المنهج 

؟-القضايا الكلامية 

أ-الغاية فى علم الكلام ( التوحيد ) 

ب - إثبات وجود الله تعالى ووحدانيته 
ج-إثبات الصفات الإلهية 

د -الفعل الإلهى 


ه- الأفعال الإنسانية 


45 


114 


تلق 


"15 


رفرض 


يخضا 


إيكلف 


رقن 


"24 


١ 


١5 


؟-بعث روح التجديد على أسس وتعاليم دينية وأخلاقية 
؟-الإمام محمد عبده ودراسة المنطق 

تحليمل ون سه 

خاتهة - فتائج البحث 


مص ساوهوو البحث 


وقم الإجدام 


11/11 


ا لحك 
5 
لكا 
5825 
اأض 


16"؟ 


ابي 


” ملاحق البحث واليخطوطات " 


ا 


ملو لم لعا فار «ااءى رج درم * 
2 ع اشع سند سل ان 
انااودس كد 4 ل سي اويساهج) : 
ات لقنا وداه واه 2 ' 


1 عن هرد والادنت 01 وعد :. 
١ 6 9‏ 
2 14 مقن بذًا لاملل لجح اد 

1١ .‏ 5 «كن ارت .6 ا 2 0 و حير ارد لود 


2 _ امن الشيايله لت ىم الشدنان درحيد زر 


ناللوشي 0 د 


3505 أعتن لاست لجز إل رهم ذلبا وك تود 
أمانابانت سعام ليدناكي ن زهاطيا يرعت ' : 


متنأ لبرده لماك بأني. تيوق جد البوصيارك يج 
ْ مآن انط رقم رار الموبياتا 50-00 0 
:أي اتوي للد رنجرك خلس تاج كيين 
ا 

2 2 فصن ب اعدو 0 لكرج و لس ف 


1 بر :يتوم دمبان - :ابه ةا 2 1 
: : 2200 
1 لت رح لاإطصسدا 12002 ليع 
" ُ لامر مه عا اميتي «عيما > 3 
: ع 1-6 لص يعالطا ذلا 1 ١‏ 
لا 00 0 
الو عد تارشح سسا لمطاد لمان ٠١‏ 
7 3 0 ل يي ا 
. | 


ايا 
١‏ 


لون 
١ 00 0 ' 00‏ 
مم 0 ٠‏ 300 _- 
20 5 
4 ا 5 اإلكا 
-- بعالا له - 2 وال لهات 
1 0 1 0 اهرا 5 ا 
أأم 
1 0-0 1 اع ألمي سواه 
دأذم 
ولعو تب 


اك 
لم 5-8 1 
لدكاز 


ا 
-- ع٠‏ 
واقع عدا 


مهمه 


4م ل 


الت رمع 
طابر د تيمر 1 


حائبةالشديالمغني >-لى شرج 
اشاغوحي لشسيئا لام 


تدس ا رٍ ومعسةة.. 
آمن 


ع 


لإوعلى هام شما الشرح !د كورلك م الاملام رجه ابم تعانى/ 


001 


ممه 0 


دمح 0 
ال 


2 
مار 
مسوعه 

مسدين 


5 
0 


2 


ا تجو 72 ام 
ا 0 0 1 
ل م لصم 1 ين لاس سي 301 6 
لإسماتته الرجناارحم) م 0-0 00ت 
تال سدتاومولا نالعال العامل 0 وأنارقلسهبادرالئرموالمقائقسط يرأ 0 
العلامة كاله عاقوئاليرهان ودلاتو_لاما على سيد ناد الذىلاعمط رثا نفضائلة ادر ال 3 
عدا نارين و-لةالطالبين | وءلىآ موه المائزينبالانتسابالمهرتيةدوئها ا لك دريط) عدا أ 
قدرة المارفين مر السالكين المساوي بوسف ا مغنارى هذه حواس شويقة 5-6 له من لوت 4 
2 :الاسنبلا اواك مين ذو الشبوالابلام وم ما أشكل متهن عامط كلام جمتهاحينقراءق كذ لكان إ 
0 عات : !! إخكامن اتتدقطى اتش مايل !اثوايه الاي طلم ادي اند 
المشدة .وآلتة لمالماممة ؟أنته) قم اكاتراد. ديا لمسدمع!ءالمممى وى الشناء مس[ لالمغات وأن رادم نمنتي ” 
ازمر ات لتاب الماسق ,مدر وهوالحجوديةأواحامد يران رادي مودي أزافبيج عات يازا مرا 
أتاطية زين اقل لغر ! 5 حادء العا الود ط؟نافمة من م لعوله عت إفضل انلا م اتسينا 
53 31 
الامائل أم نمال والذ ول || عليك ]نت اثنت على تلازال مادج :كانتب قباقمه تلفكت 
ري و أرما دين ااجمته) أىالمائم ثملان ''رصولهم : منددق” أو )بشي وتعليق لع عليه ا 
أحمدين7 رحكرا ريا الاتصار رى ١‏ راط سدالانتفاق أالاسل ةا سد ةك رن اال 72 5 زانى: 5 


الثائء ى أ مت ع أبن ؤسوده والمند وب ومح مرأىأ تطى وهو بمشى انهه الىمعوايه سكن هنامنيناء 0 
ونخم عله وفوف كن مد وآ ل مالفال ممق وراعل الاسي تي نكم نإلتكانوجال تا اب لطع ادم 
وعترتهآنين دسم اله الرحن تحتل اين قد الكل أريقارا لتسوروع الوص فينوالاحبة جع نن|! 
لعن التدّالاى من ومع أنضاع أ حماءوااراديهم من حم و يمون وألاطف ددم 11م ويكون الله | , ا 
ابت قاف التؤسن قالاضة الرانة والرفق وهوهيتاما وذ باعتبارقاته و اصع أنبراقيه مايرققب | , 
سرهم سلوك مدل التسوّر والتوقيق ا قدرةالطاعةفى! لعبد ولاش أن القدرةعند! لمفقين قي نار الغفل قلا إٍ 
9 بردالكافرسى: تاج الى زاج بقوكم فاب املسم لاتقيرالبه سه (وا سر )أ 8 


ا 
98 


ع 


اال سم متسل لمر ب حم ١‏ سم ب ممم ممم 


مسح 0 تمان امو اه ا تن 1ك 1 دمحا 


5-8-5 الاوسط والامهرء عبرالا كميتس د بل النفنا عرا أديه [المض م اعفاد 
0 اوقا ردأنالا: عات لقن 3 مراوالاسد لا 00 0 امي < ش 
أذ أ+عمةر دشرم غابرة ]داو للا 'ن وكذااذار .اتات لمعيه هبشا" م كل 'ن : وهل ن غير المتاناث الاستقراء 
| أريدكل ما يسع ' تسأنا نمم ىاغرانا “مره نما حاف لذ' زاتسعلين امشسرغيراة ام ممه 


2 "ا ص )على و وده 
بالأنسان وحك أده لقياس كعم والتتهرةا© هدة وى كل انح آن كاك مز مشا : 


ف كبر حر ءا ذو انا ناكل 


5 


لللكبرىلاختلاسعنوان الود ادع ويكن نوات الك أن اللسم.#ة أمراةوى حسزان عدرل كه الاسل علد . 
| لابمتيرف! لاي 1 نالواذم (قرله الاستقراء نفس أمالاانه | اللخ متفر. >اشاحد نووز 
م نال !ات وصورةقياس الا :قراءال.اق سكل -_واناماانان نأوذرس أوجار قىاءه الاذرادماكة| ذلك 
لعن 2 ع م 
0 وكل انان وفرس وجار حرا نانك الاسذا ل عند المع نشم كل حدوان مرك ا 


سا 6 000 المتمرلانكه 
ا وه كاذ لكذب!اهترولان لسرن ١لدصرفهاة‏ ل 0 ٠‏ الاعلى والعثل وعوائا 


0 


تكوثمن]نرادالمسوان الما رسنةءن د هالاقا مالاخمرلؤ-كه! لاسث ل علدا 5 ًّ 
لعشا فاع دوالئهاء عولء فمكهالاءى مندذلك (إقو؟ع لاق ) 1 0 0 4 0 
مساك لاند1] الك مطسلوسهن ن الاس تتراءلاتفسسه فكأ 'تممآرا ادوا أناة. اثبانه] 0 لسعونه قدامبا 
المالموس بالاسيّةرا وما كر وق قته قسغ أمورحزئية امك حكن اءلى أمر تسل 
تلك المنئنات (قول فأ بخراازئيات) ) أفتما ويذاك رج الاستتراء التامهانه 
بىكامر (قوله ائنات حم الح) ا ع يت | 
كرى رن 


( والعمدة)أىماعيد عليه 
م 3 ع 


: 0 00 


2 ووه عستا )تلاق 

يشا المترار مقطا 

0 تين بارا جوداكه 
و اسم ا 030 كان 

إم' 2 > لاا وبا .. 9 5 مخفا ددعل يد ص .1 وه بس لود مسر شرب 

ملظا ا ل ع د 0 رم مد مص ا ل ع + 1 صل سل ورت 2 ااا 


ول 8 خبمهار اب لسوت المتنادا: أفدوى ىا يارس جح « اتا بن على مدنا مها 
مدع وين لتيل 0د 2 : 0 هل 
: : و20 2 وعواط فقي 3 ا رادر 0 
الف 2 ا "يكل لياق يكل عار درا مهوت 8 0 ٠‏ للساخر ونا 0 كلم 4' 
ٌْ ذم نهر والانذي عدم ايه خسكات' مسي سس وج 
أمله ,با لمفصج ا ' 


ث0 


ء' اسه : *-]نىمركزها. #عمل. 0 
ا ان ماقت ٠‏ 55 2010 ناف اماذين سأدس لتك 0 اللا 


تُُ 
ترما الك قرتفن منخمرة ع , 5 0 
مسحمد]: ان م عليه وغ لآل 3 ظ_1ى 
وإايد نشل الفلا اس لد 
وكاتلا 5-3 


ا (إطسعجاعةالشج :شرف مرمى الما لسأكن وعصر مخان! 'طاقية) م 


نك زر © 4 


مه 0 ل 
ألمت بالتسزرات الالاثثرواع لاف ؤذاك والرادب بلا طرق أ ا 
أ بوصلا أنه وه والمسرهما أت فالاول والاقةواء, ف الثاق و دم أن,راديهمايم ! 0غ 1 
25 وال مود سل البعياء لهت لكلمات والقضاءا ا .لاح ءاف كالاه» من' لأس-دماره ا 
ا التضرحية وه ن راع الاستهلال ١‏ زول واأبلاثرائلا م)أءمامسدرين! الى وس | 
ا 


وأاصبدرالتصاءه والتسلم وقوأه عل | ا ا ف لم الول 1 


| لدلالء الشافعايه واتلماق مسدرءءى الملوق!ى' ؟وعد (قود!: اد 0 
ران سل وصول بانفهل] والمرد ل با!فملع1 لى | تالاف فى نف ردابو ترااق 3 
سواء الطر دق من اضافة الضغة'لى!لودوف أىا الور ا ل ااا 

9 و .8 اان2 4 
5 قوله الحائرن)أىالجاممين السدق هوه طابقة الح > أواقع وااترقى| ثمانالتى اانا" ا . 
ع1 الوج ها منحق بمعى”» انه ت (قولهتهذا)أى الوا فالذى هوالالفاط | لخصوصة | رر ري ف 


م وآأه 3 يمد) نهنا 
7 ا لال» لمعا م 4 والاثارةا لوا 5 1-1 اعافد واأصعيق 2 5 
1 عماردلا لتهاءلى المعافى ل صوحس: والاشارةا ل هاسَ لهام من"' محسوس طرف لكإب المسلامة أ ير 


الدين! ا 


:وا لإمرل: 58 ني والصلاةوا لام 


لى اشر شتلق مد اأمارى 


تنسهاءثى قطانة الطالب وا نالممشولع: ده عخزلة! سوس لاش كعى || 
"١‏ بانضاتأى ف نفهمبالنة كقره م ربس عد ل أو اصدرعهتى اسم الفاعل والعملامة 0 
صستة مبالنة والتاءقنه لتأ كبدااالةإقرك الابرى) خف الادوكريلةا هال لو 
!ا أبهرا سم دكات ليود ل (قول. المسمى) أى الطاب بغري 
إ نممستهيذ اك والمسغى اسم مفينول٠مئ‏ وهويتعدى ال التسرل الروك قرو 
1 ارت انس وار مرف المرةةول تعد تآس جمدو ماد ره امس 1 170 
م حالم 7 أمناديء: !ىآ 0 ن ضَاغْةال ا 8 0 بي راء مانام 
2 0 م سيد 3-2-3 ا 0 'وكال 
افطل ل (قوا جل الفالله) أى نف 
لاز ذايقال خياد دمإقوة وخوطة لع سج د بيجن سهد 0 5 
اماف ناضٌ الاستمارةا اتصر غاية :3ه أوسناق أ تومتس برع د ل : 1 
أو يقذغطلقه) أىينضن قيود.|اناتممن بالأسائر الح اا وم ف 
ارم لف إلى »ل طرق در اقرف مغ لشرح العك وتنم ا 
!عد وهذاواب] تزلنادضبارلكة رك رتفي مدن) أعطردى بجي 2 
إلا 3 دوا وأا شن فألا ف لقامرس تسب أوحضن ِ 
ا ى الشر ا مالع نح اام ,و. ون لطاءاىمكا ن'تطلوع 0 


3 ألويط مال كير _اللامأى الى ا دم الطالش على :ماد كرء (قوله راقدأ-ال)* دأ 

3 لحمو لاود الصررهومةدول وا للامالومفن وله الثا ى أن ينقعنه ومذعول قم 
: .وق لانادءالتممم م الاختسار (قرلك ود وحسى) أىكاق- و 3 #اوسكيلأى 

ل وأللملة معطرةة على حسبى أ على جل هرحسى وجمتئذ فبتدرا! عَول | وتح_ل أ 


١‏ إلا و لائثاشهة بيهو مة ول] كله على الدول:مدم وا ر: زعط ف الانشاءعلالامارأماءلى القول 


ش 0000 لامرجمملاحد و د لاا 84 


: 5 
١ 0 00 ,‏ 0 
6 ومو لوي ليسا الملدمه: بر 0 
ع شا ٍ ونج اس 0 00 2 9 
مرراب نمسأ انسالكين ف ب« ألاسللء السام 00 
الحا ارد سروامالءى ٠‏ 
لامعا الناويم ال .. الالساتحة الاج 
بره الس اجر 17 ١‏ لسكا ا 3 1 3 
0 20 ب الشاهم 
اهلو جرد ا 2 / 0 0 وي 
بلطن اتويت 0 00 0 
والدتسدن, 0 لاه دم بابشرنخلا 4 
ملكا د لاسرا 0 مدنا موك ١‏ ا ا 
للصرق فالخ تبر يسم م21 لضي 
اسارالرد مذ لبن لكر انمع 
ا 0 2( ااضانله دازين» 
لعي مطل ميد مطلقة 7 52 
ليع م واية 


اج 


مالرمعز ا لكن حل رم 10 ) ْ 


والوع دالهايالان ْ 


شيع له عرسي ردم الوكبل قال لديم إللم شاي لا 
306 الرتنالرنبهراى اد 00 لبشه ى السام 
لاكشا دم اير بن تيكب ركل 09 ى يالل لايد بيه 
0 لرتزااج عم مهام بن متصيلي؟ ؛ ال 
وش رهاب ةك اله ىولم وال نواد ارد وكبر و وصدّه 
إن العملاح تعبل > اله اي بْئ طايه لصفاد 
ا هوالننناه بالسان ازيل الاطتيارئيعا بشم 
جروا ثائ بالف ايلام بالهواضل واب ظُُ 
نابا لماص عبان الابته ب نع بالواي 


0 واشازة 1 
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